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सम्पादकीय 


सम्पूर्णान्द संस्कत विदवविद्याल्य, वाराणसी में समय-समय पर सामयिक 
परिसंवाद होते रहते हैँ । इसी सन्दभं में इस परसंवाद-पत्रिकामें दो संगोष्ठियों का 
विवरण के साथ विवेचन एवं उनमें पढे गये निबन्धो का संग्रह छापा गया है । इस 
परिसंवादमें प्रथम संगोष्टीके ख्पमें "व्यष्टि समष्टिकी समस्या" का विवेचन है । 
इस समस्या पर गंभीर विवेचन प्रमुखरूपसे वौद्धदरंन तथा आनुषंगिक रूप से 
अन्यभारतीय दशनो कौ दृष्टि से किया गया है । समस्या के विवेचन के लिए मानव- 
ज्ञान के विविध क्षेत्रों के स्यातनामा विद्वानों का सहयोग लिया गया ओर उन्होने 
बौढदशंन के आधारभूत प्राथमिक पत्रों के आधार पर सामाजिक शास्त्रों से सम्बन्धित 
करके बोद्धदशशन के परिप्रेक्ष्य में समष्टि व्यष्टि की समस्याओं का आकलन किया है। 
इस आकलन की रूपरेखा भूमिका के माध्यम से देखी जा सकती है । संस्कृत विश्व- 
विद्याख्य एक परम्परावादी शास्त्रों के अध्ययन अध्यापन की संस्था है । इसकी 
शास्त्रपरम्परा मे भी आधुनिकत्तम सामाजिक मूल्यो कौ विवेचना है, अत्तः आधुनिक- 
तम मूल्यों के सहश प्राचीन शास्त्रीय मूल्यों के विवेचन से वतमान पीढी के लोगों 
को वतंमानकालिक समस्याओं के समाधान में सहुलियत मिलेगी । इसी सन्दभं में 
समष्टि व्यष्टि की समस्या का विवेचन पठनीय है । 


फ्रंस की क्रान्ति के वाद समता, स्वतन्त्रता तथा विद्व-बन्धुत्व के म॒ल्थों का 
विचार सम्पूणं विशव के लोगों का प्रमुख विचारणीय विषय बन गया है । समतता के 
मल्यपर भी इस परिसंवाद में विचार किया गया है । समता के दाशंनिक विचारों के 
साथ परम्परागत पौराणिक, तान्त्रिक, धमंशास्त्रीय विचारोकाभी ख्यातनामा 
विद्ानों के दारा विवेचन प्रस्तुत है, साथ ही आधुनिकं समता के प्रत्ययो का विवेचन 
आधनिक विद्वानों द्वारा प्राचीन शास्त्रों के सन्दभं से किया गया है । आधुनिक भारत 
के नव निर्माताओं को इन निबन्धों से प्रेरणा प्राप्त हौ सकती है, यदि वे इसको पढने 
का कष्ट करते | राष्टूमाषा के माध्यम से प्रस्तुत इन प्रारीन नवीन सन्दर्भ के प्राप्त 
विश्छेषण के आधार पर शास्त्ोंके प्रति रोगों कौ रुचि बढ़ेगी, एसी आहा है । 
परम्परागत शास्त्रों के विवेचन से निःसृत इन गोष्ठियो के प्रतिफलन के रूपमे इस 
परिसंवाद के प्रकाशनाथं संपादन करने का जव मुक्चको मौका प्राप्त हुभा तो मे उसका 
लोभ संवरण न कर सका, भौर सम्पादन कायंमें जुट गया । 


परिसंवाद की 'विश्वसंस्कृत्त सम्मेलन के पूवं छपने के लिए प्रेरणा एवं सहायता 
देकर कुलपति डो° गौरीनाथ शास्त्री ने जो उत्साह बढाया है उसके किए मँ उनका 
हदय से आभारी एवं कृतज्ञ हैँ । इस संपादन कायं मे समयं समय पर कटिनाद्या 


( भा )} 


भी उपस्थित होती रही है, उनका समाधान शास्त्रीय एवं लौकिक दोनों ही दृष्टयो से 
मेरे गुरुजनों ने किया है | आचायं पं० बदरीनाथ शुक्ल, भूतपूव कुलपति तथा 
प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय, डीन, श्रमण विद्या संकाय {सं० सं० चि० वि० वाराणसी) 
ने सदा तत्परता पूव॑क सहायता की है । वे हमारे गुरु हैँ उनकी सहायता के विना 
इन नवीनमूल्यों से परम्परागत्त शास्त्रधारा को जोड़ने का काम कथमपि संभव नहीं 
हो सकता था । परिसंवाद के इस स्वरूपमें भाग १कानाम करण भी इसी कारण 
हो रहाहै क्योकि कुछ ओर संगोष्ठियों के विचारोंको इसमे छापना था, पर परिसंवाद 
के आकार के बढ़ जाने से वह एक साथ नहीं हप सका, अतएव सीपंक कौ ध्यान में 
रखकर उसको द्ितीय भाग के रूप मेँ छापा जायेगा । पंक, भूमिक्रा एवं सामयिक 
परामशंके द्वारा गुरुजञ्नोंनेजो उत्साह बदायादहै उसके लिए श्रद्धावनतत हूं । 
आदरणीय पं रामशंकर त्रिपाटी "व्यष्टि समष्टि परिसंवाद'"के निदेशक र्हैर 
तथा इस संपादन कायं में भी सदा सहायता करते रहै है । उनके ही सत्परामर्ष एवं 
निर्देशन से यह्‌ काम बन पाया है । अतएव मँ उनका बहुत आभारी हं तथा एतदथं 
उनको धन्यवाद ज्ञापित करना अपना कत्तव्य मानता हँ । परिसंवादके दइसभागको 
प्रकाशित करने में जिस प्रकार की तत्परता डां° हरिश्चन्द्रमणि त्रिपाठी ने दिखायी 
है, वह मेरे उत्साह मे काफी सहायक रही है; प्रत्तिदिन सामयिक परामशं के लिए 
प्रकाशनाधिक्ारी महोदय को धन्यवाद देना मेरा परम पनीत कतंन्यहै। छपने कौ 
सम्पूणं व्यवस्था में कगे सभी सम्बन्धित लोगों की सहायता के विना यह्‌ कायं इतना 
शीघ्र नहीं सम्पन्न हो सकता था, अतएव सभी व्यवस्थापकों का मै बहत आभारी हं 
तथा एतदथं धन्यवाद देता हूँ । 
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उपर्युक्त निबर्न्धो मे व्यक्त विचारों एवं शोधनिष्कषं निबन्ध रेखकों के अपने हैँ उनका 
समं श्रेय एवं उत्तरदायित्व लेखकों का है । 


भूमिका 
(१) 


“न्यक्ति, समाज ओर उसके सम्बन्ध" विषय पर आयोजित्त संगोष्ठी की सफलता 
इसमे है कि इसके द्वारा वेप्रदन उभर कर अये, जो आधुनिक सन्दभंकेहै, ओर 
जिनके विदरेषण या समाघान मेँ परम्परागत्त भारतीय दशनो को प्रायः अप्रासंगिक 
मान लिया जाता है । इसकी सफलता का एक कारण यह्‌ भी दहै कि इस संगोष्ठीमें 
परम्परागत शास्त्रों के विद्वानों के भत्िरिक्त प्राच्य पाश्चात्य दशनो के विशेषज्ञ तथा 
विभिन्न समाज विज्ञानो के, यहाँ तक कि भौतिक विज्ञानके विद्रानोने भीभाग 
लिया । अधिकांश विद्वानों ने निबन्ध लिखि ओर प्रायः सभीने खुलकर विचार 
विमशं मेँ भाग किया । 


यद्यपि व्यक्ति भौर समाज की समस्या पर इस गौष्ठी में किशेष कर बौद्ध दृष्टि 
से ही विचार किया गथा, किन्तु अन्य भारतीय दशन भी इस प्रसंग में अद्ूते नहीं 
रहै । क्थोकि जीवन की आधुनिक समस्याओं पर समाजविज्ञानों का बौद्धदशंन के 
साथ संवाद क्या सम्भवहै? इस प्रन पर सम्पूणं भारतीय चिन्तन क्था प्रासंगिक 
है, इस पर भी विचार करना सहज-सा हो गया । इस सम्पूणं प्रइन के विचार-विमशं 
मेदो बाते कही गयीं । प्रथमतः यह्‌ कि इस प्रसंग मे बौद्धो का दाशनिक प्रस्थान 
अन्य भारतीय दशंनों से बहुत कुछ भिन्न है ओर यह अन्य कौ अपेश्ना व्यक्ति समाज 
की समस्यांके समाधानम अधिक सक्षम है) दितीयतः यह फ सामाजिक प्रों 
के समाधान में बौद्धदशंन को अन्य भारतीय दशंनों के सहयोग की अपेक्षा है, 
विशेषकर अद्रेत वेदान्त को । 


गोष्ठो में प्रारम्भ से अन्त तक इसका पक्ष प्रतिपक्ष खडा रहा कि बौद्धदरंन 
मेवे कोन-से जीवन्त तत्त्व हँ जो आधुनिक सामाजिक समस्याओं के समाधानम 
सक्षम हो सकंगे । एक पक्ष मे जो विचार प्रकट किये गये, उसके मुख्य मुहे ये है-- 
'नौद्धदशंन का लक्ष्य निर्वाण है, जबकि उसके विरोध मे सामाजिक चिन्तन भौतिक 
एवं छोकमूल्यात्मकं है ( प्रो° रिम्पोे तथा सेम्पादोक्ञे ) । सामाजिक दशंन अधिकार 
एवं कतंनव्य(धारित है, जबकि बौद्धदशंन दृष्ट-प्रहाणवादी होने के कारण उससे 
निरपेक्ष है \ डं रामचन््र पाण्डेय ) | दोनों मे भेद बताते हुए कहा गया कि 
समाजशास्त्िधों के अनुसार मनुष्य सामाजिक प्राणी है, जबकि बौद्धदशंन मनुष्यको 
समाज से ऊपर उठता है ( डा० वैद्यनाथ सरस्वती } ! यह भी कहागया कि 
अहूंवादी व्यक्तिवादो अवधारणा समाज वेज्ञानिकों का है, उसक्रा बुद्ध के करुणामय 
धारणाओंसे मेल वेठाना किसी तरह सम्भव नहीं है। इसी प्रकार आधुनिक 


( भौ ) 


समष्टिवादी धारणा जो युद्ध, आक्रमण, अधिनायककाद एवं निरंकुशता आदि का 
समर्थन करता है, उसको वृद्ध के साथ जोडना उचित नहीं होगा ( प्रो मुकुट 
बिहारी लाल ) । 


व्यक्ति गौर समाज की आधुनिक अवधारणा कौ कोटियो में विचारं प्रस्तुत 
किये जाने पर अधिकांश विद्वानों ने बौद्धदृष्टि को व्यक्तिवादी कहा । कहा गया कि 
व्यक्ति के विकास या विकार कौ सम्भावनां व्यक्ति के अन्दरहीहैँ। व्यक्ति चित्त 
के अतिरिक्त स्वतन्त्र सामाजिक चेतना जेसी किसी वस्तु कौ मान्यता नहीं है ( प्रो 
एस° रिम्पोे ) 1 भौतिक विज्ञान की दृष्टिसे भी कहा गया कि बौद्धदशंन व्यक्ति 
दर्शन है उसका निर्वाण, अष्टाद्धिक मागं ओर चार आयंसत्य सभी व्यक्तिगत ह 
यद्यपि बुद्ध के सिद्धान्त सावंकालिक ये किन्तु उनका वेन्द्र केवल व्यक्ति है । उनके 
अनुसार बुद्ध का इृष्टिकोण वस्तुवादी नहीं था व्यक्तिवादी था, इसीलिए उन्टोने 
मनुष्य को सर्वोपरि माना, शौर चराचर के साथ उसके सम्बन्ध की ओर ध्यान नहीं 
दिया ( श्री बी० ० राय) ¦ व्यक्तिवादी हीने के कारण हा जैक्सन हारा वौ दढदर्शन 
के महत्व को प्रस्तुत किया गया । उनके पक्ष कौ समधित करते हृए कहा गया कि 
व्यक्ति को सामाजिक ठचि के आधार पर नहीं समन्ञा जा सवता। इसके किष 
अपेक्षित है व्यक्ति स्वरूप का चिन्तन, जौ बौद्धदगंन की विेषत्ता ह । समाजज्ञास्त्र 
द्रारा अन्तर्वेयक्तिकं निरीक्षण-परीक्षण मात्र ही सम्भव है) व्यक्ति स्वष्प को 
अभिव्यक्ति समाजश्ास्तरियों के पास नहीं है, जबकि वौद्धदशेन कौ मान्यत्ताहै कि 
सामाजिक-सांस्करतिक स्वायत्तता के अन्तगंत मानव व्यक्ति की स्वतन्त्रता सम्भव नहीं 
है ( डीं० राजेन्रप्रसाद पाण्डेय ) । 


उपयुक्त एेकान्तिक व्यक्तिवादी पक्षो से भिन्न एक यह पक्ष था कि व्यक्तिवाद 
या समष्टिवाद की रेकान्तिकत्ता का सिद्धान्त मूर बौदधदृष्टिके अनुकूरु नहीं है। 
उसके अनुसार एेकान्तिकं रूप मेँ व्यक्तिवाद एवं समश्िवाद वौद्धमत में मिथ्या दृष्टां 
ह । दोनों अन्तोंका परिहार ही सम्यग्‌ दृष्टि ट ( प्रो° कृष्णनाथ } 1 बौद्धोके 
समश्टिवादी पक्च को पृष्टकरते हए कहा गया कि बुद्ध कौ गहन मानववादी हृष्टि उनके 
समाजदश्च॑न की अन्तवव॑स्तु को निर्धारित करती टै ( डं° प्रतापचन््र ) | यह्‌ भी कहा 
गया किं मानव व्यक्तित्व के निर्माण में आंशिक रूप मे भी नित्यतावाद का प्रभावन 
होने के कारण बौद्ध दाशंनिकों को इसके लिए अधिक अनुकूख्ता है कि वे सपिक्षता 
के आधार पर व्यक्ति ओर सभाज के सम्बन्धोंका विदटेषण कर सके । व्यक्ति 
सम्बन्धी सपिक्षता का सिद्धान्त समाज के परिवत्तंनकील सम्बन्धों को आकलित करने 
एवं उन्हें ग्रहण करने मे अधिक सक्षम है ( प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय ) बौदधदशन 
के वस्तुवादी एवं अवस्तुवादी सभी मुख्य दाशंनिक प्रस्थानों का विश्लेषण करके 
देखने से ज्ञात होता दहै कि व्यक्ति ओर समाज दोनों पर ही सापेक्षता का सिद्धान्त 
लागू दै, जिसकी व्याख्या प्रज्ञप्ति, प्र्तप्रिसत्‌, संवृतिसत्‌ एवं अन्योन्धाधिपतित्व 
आदिके द्वारा कौ नाती है। इसप्रकार जसे व्यक्ति पुद्गल अन्य सापेक्ष एव प्रजञप्ि- 


( करै ) 


सत्‌है, वैसे ही समाज कौ भी व्यावहारिक सत्ता परस्पर सापेक्ष होकर प्रज्ञप्त होती 
है ( पं० राम्ञङ्कुर त्रिपाठी )। 


बौद्ध चिन्तनमें प्रारग्भसे ही पदार्थो के सम्बन्ध मे उसका दाशंनिक स्वरूप 
रहा है अन्योऽन्यपेक्षवाद । यह प्रतीत्यसमूत्पाद सिद्धान्त का प्रतिफलन है । इसके 
व्यापक प्रभाव में समाज की व्याख्या अदयूतौ नदीं रह्‌ सकती ¦ इसीलिए इस गोष्ठो 
के जो विद्वान बौद्ध सन्दभं में व्धक्तिवादी मान्यताके पक्षधरथे ओर समाजको 
प्रमुख कारण मानने के पक्ष में नहीं थे, उन्होने भी व्यक्ति के विकासया विनाश्चमें 
समाज को सहायक, निमित्त या सहयोगी के रूप म मान्यता दी । उन्होने भिक्षु 
व्यक्ति मौर संघ के सम्बन्ध को एक दूसरे पर निर, परस्पर सापेक्ष ओर प्रतीत्य- 
समुत्पन्न स्वीकार किया ( आचायं सेम्पादोरज, प्रो° एस० रिम्पोछे ) । 


वौद्धदशेन व्यक्तिके समाजानूयोधी विकासके किए अवसर इसकिए प्रदान 
करता कि उसमें आत्मदृष्टि ओर नित्यत्ताके विरोधमें क्षणिकता का सिद्धान्त 
मान्य है | क्षणिकता का सिद्धान्त व्यक्तिके महत्व को खड़ाकर देता है। इस 
स्थिति मं व्यक्ति वुद्धिओर नैतिक आचरणके आधार पर उपर उठ सकता दहै। 
इसीलिए वह्‌ निवृत्तिवादी भी नहीं है, क्योकि मनुष्य परस्पर एक दूसरे के आधार 
पर ही नैतिक या अनंत्तिक होता है। इस प्रकार निषेधात्मक दषस ही बौद्धोंने 
व्यक्ति भौर समाज कौ स्थित्तिको स्वीकार किया ओर्‌ इसके किए शाश्वत नेत्तिक 
गुणों को आधार बनाया ( प्रो° बी० व° किशन )] 


व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो पर चर्चा करने के पहुके यह्‌ आवद्यक है कि 
वौद्ध सन्दभं मे उनके अस्तित्वके स्वरूप एवं स्तर को समञ्चा जाय दोनोंही 
संवृत सत्य ह, पारमार्थिक सत्ता दोनों की नहींहै ( श्री रामशंकर त्रिपाठी )। 
किञ्चित्‌ परिवर्तन के साथ इससे मिलते-जुलते विचार प्रायः सभी विद्रानोंके हैँ। 
व्यष्टि एवं समष्टि एक मनोवेज्ञानिक अवधारणा है ( डं° महेश तिवारी ) । समष्टि 
व्यष्टि सम्बन्धो के पौल विशेष दृष्टयो का अभ्युपगम है, इस स्थिति में इस सम्बन्ध 
की सम्पूणं चर्चा प्रपञ्च भाषा में किया जाता है ( डं° रामचन्द्र पाण्डेय ) । व्यक्ति 
एवं समाज दोनों अनुपरम्भ एवं असत्‌ है । दोनों की व्यावहारिक सत्ता महाकरूणा 
पर आधित { ं० छालमणि जोशी ) | समष्टि ताच्विक नहीं, नाममात्र एवं 
श्रान्तिमात्र है ( डों° हृषंनारायण ) । उपर्युक्त विचारों मे जिन शब्दों का प्रयोग 
किया गया है, उनका प्रयोग किसी न किसी तरह बौद्धग्रन्थों मे मिता है । किन्तु 
उसके आधार पर यह निणंय ठेना कि उक्त सभी वाक्य बौद्धदशेन का वास्तविक 
प्रतिनिवित्व करते हँ यह्‌ विचारणीयदहै, इसके अनेक कारणदहैँं। जो वास्तविक 
नहीं है, वह माया है, वह अीक है, श्रम है, तुच्छ है, यह्‌ धारणा अन्य भारतीय 
दरंनों में प्रचलति है। उसका भीकम या अधिक प्रभाव इन प्रतिज्ञा वाक्यों के पोछे 
हो सकता है । किसी भी स्थिति में इसका निणंय लेना ही होगा कि बहूप्रचरित एवं 
शस्त्र व्यवहार का सागान्य शब्द संवुतिसत्य से अस्तित्वकी जो धारणा बनती है, 
वहं व्यक्ति ओर समाज की वतमान समस्याओं के समाधान के लिए कितना सक्षम 


{( ख ) 
आधार दहै । इसके लिए यह आवश्यक टै कि बौद्धटृष्टिसे सत्यको अवधारणाकी 
समीक्षा की जाय । 


गोष्ठो के प्रायः सभी विद्रानोने व्यष्टिओौर समष्टिकी सत्ता समान स्तरको 
है, इस मत को प्रगट किया है; किन्तु उन्होने जब उसे संवृत्ति सत या व्यावहारिक 
सत्ता आदि शब्दों के हारा अभिव्यक्त किया है । इस स्थितिमें एेसा ल्गताहै कि 
ये विद्वान व्यक्ति ओर समाज को परमाथं की अपेक्षा एक निम्न स्तरकी सत्ताया 
तुच्छता प्रदान कर रहे हैँ । इस स्थिति में अनायास हो यह्‌ भ्रम खड़ा हो जाता 
है कि बौद्ध भी जीव भौर जगत एवं व्यक्ति ओर समाज के प्रति मायावादी हृष्टि 
रखते हैँ । फलतः सामाजिक समस्याओं के प्रत्त ये भी उदासीन ओर पलायनवादी 
है । इस स्थिति मे आधुनिक सन्दभं मेँ व्यक्ति एवं समाज सम्बन्धी समस्याओं की 
जटिल्ता को सुलन्ञाने मे बौद्ध चिन्तन कौ प्राथमिकता एवं प्रामाणिकता समाप्त 
होने लगती है । 


व्यक्ति गौर समाज दोनों परमाथ सत्य नहीं है, बौद्ट्टि में इस वाक्य 
का अभिप्रायक्याहै? क्या इस वाक्यसे यह निकल्ताहै कि दोनों असत्यहैं! 
स्पष्ट है कि संवृतति सत्य कभी असत्य नहीं है, सत्य यथार्थता है । इसलिए परमां 
सत्य की तरह संवृत्ति सत्य को भी यथाथंता से भिन्न करके समज्ञा नहीं जा सकता । 
यथाथंता के बोध के लिए एक विरोष प्रिक्षण की आवश्यकता है, जो सवघुलभ 
नहीं है । इसलिए अप्रशिक्षित स्थिति मे उस यथाथ॑ताके बोधका एक भिन्त 
प्रकार होगा, जिसे संवृत्ति सत्पके दारा कहा जाता है । इस प्रकार यह्‌ कहा जा 
सकता दहै किएक ही तथ्य को समञ्लने के लिए संवृति ओर परमाथं ज्ञान के केवल 
प्रकार मेद है, वस्तुभेद नहीं । इस प्रकार व्यक्ति ओर समाज समानस्तरके दो 
तथ्य हैँ जिन्हे संवृति गौर परमार्थं दोनों प्रकारो से समल्ञा जा सक्ता है । इस 
प्रकार ज्ञानके प्रकार-मेदसे मात्र मूल्यबौध में भेद आयेगा । इस द्विविध मूल्यबोध 
को स्पष्ट करने के किए संवृति एवं परमाथं का संकेत आवश्यक है । 


विद्वानों ने व्यक्ति ओर समाज का समान स्तर स्वीकार करते हए भी उनके 
बीच साध्य-साधन, तातत्विकता एवं कल्पना आदि के आधार पर स्तर भेद एवं 
मुख्य-गौण भेद करना आवद्यक माना । इस सम्बन्धमें कहा गया कि व्यक्तित्व 
की स्वीकृति एवं उसकी इदन्ता की रक्षा एक व््ावहारिक आवश्यकता है, जिसको 
स्वीकृति के बिनानततो मानव जीवनके वैयक्तिक ओरन सामाजिक पहर्‌ कौ 
व्याख्या की जा सक्ती है । बौद्ध हृष्टि में व्यक्ति साध्य एवं समाज साधन है । दोनों 
साव्याक्हारिक है, परन्तु दोनोंमें जो मूलमेददहै, वह्‌ यह्‌ कि व्यक्ति प्राथमिक 
स्तर की रचना है जवकि समाज गौण स्तर की ( प्रो सिद्धेश्वर भटर )। बौद्धो के 
पदाथं शास्त्रीय मान्यता के आधार पर व्यक्ति को पदाथं की स्वलक्षणता अर्थात्‌ 
उसकी असाधारणता के जाघार पर तात्त्विक ओर उन अकम्बद्ध एवं स्वतन्त्र 
व्यक्तियों को पुंज के रूप में समाज को स्वीकार करके उनके बीच सम्बन्ध की कल्पना 


4५. 


प्रसृत बताते हए कहा गया कि बौद्ध हष्िकोण मे तात्त्विक स्वरक्षणता के रक्षाथं 
व्यक्ति समाज के बीच सम्बन्ध मे तात्विकता नहीं मानी जा सकती ( पं० आनन्द 
क्या)! इसी दृष्टि मे व्यक्ति ओर समाज ओर उसके सम्बन्ध तीनों को तात्िकता 
स्यायवेशेषिक में पूणं खूप से, ओर अद्रैतवेदान्त मे कथच्चित वनती है । व्यक्ति कौ 
सामाजिक चेतना का विकास अत्ताक्रिक ठंग से घटित है । इस मत्त को स्पष्ट करने 
के लिए बौद्धो की पदाथंशास्वी स्थिति प्रस्तुत की गयी । कहा गया कि बौद्धो को 
"कुवद्‌ रूप' सत्त्व के सिद्धान्त से व्यक्तित्व का निर्धारण होता है । बौद्ध कहते हे 
अणुभों पर दृश्य विद्व की संरचना वासनावज व्यक्ति किया करता है । यह्‌ उसकी 
अविचारित रमणीय रचना है जिसमे उसकी तकंना शक्ति बिल्कुरु काम नहीं 
करती । समाज रचना तथा समाज स्थिति के नियमन में तारिक प्रक्रिया का विशेष 
स्थान नहीं है ( डं ° नारायण शास्त्री द्राविड ) । 


व्यक्ति ओर समाजमें कौने प्रथम ? इसके समाधान में परम्परागत बौद्ध 
हृष्टि के अनुसार व्यक्ति क प्राथमिकता को स्वीकार करते हुए भी व्यक्ति ओर 
समाज के सुख मे अद्वयता तथा उसकी अन्योन्याश्रयता के आधार पर इस प्रन 
के एकतर पक्ष पर आत्यन्तिक जोर देना बौद्ध सम्यग्दृष्टि के विपरीत है, यह्‌ बताया 
गया । किन्तु माज व्यक्तिवादी या समाजवादी पद्धतियों के कारण व्यवस्थामें जो 
महान अन्तर भा जाता है इसलिए प्राथमिकता या श्रेष्ठता की बौद्ध दृष्टि क्या ठै? 
इस पर विचार करते हए कहा गया कि बौदधदृष्टि से पद्धति का प्र्नतोक्रमका 
प्ररनहै, फल का नहीं । व्यवहारमें काम करने का एक सिरुसिला बनाया जा 
सकता है । लेकिन कामकाजी क्रमसे व्पक्तिया समाजमें से एकया दूसरे पर 
आत्यन्तिक बल नहीं पडता । यहाँ यह्‌ या वह्‌ का प्रन नहीं, दोनों ही काहै। 
सत्त्वो कै चरितमे मेद हो सकता है, कोई व्यक्ति-चरित तो कोई संम्टि-चरित । 
इस दृष्टि से उनकी चर्याओं मे मेद भी हो सकता है किन्तु इन चर्यां के भेदसे 
सिद्धि मे मेद नहीं । सिद्धिसे तौ उस अद्रय, युगनद्धदशाको ही प्राप्त करनाहै 
जिसमें स्वपर का भेद नहीं है ( प्रो° कृष्णनाथ ) । 

अन्य विद्वानों के निबन्ध से उक्त बातत कुछ ओर स्पष्ट होती है । व्यक्ति तथा 
समाज की असत्ता की परमाथंता को स्वीकार करते हए कहा गथा किं इस प्रकार 
व्यष्टि ओर समष्टि दोनों की एकता का अधिगमहोताहै। इसीदहष्टिको ध्यानमें 
रखकर व्यष्टि समष्टि के बीच अभिन्तता अधिगम हो सकती है ( शं० लालमणि 
जोशी ) | व्यष्टि समष्टि कौ अभिन्नता के प्रदन पर कुछ ओर विचार भी प्रगट किये 
गये हैँ । समष्टि व्यष्टि के बीच कोई एेसा सम्बन्ध होना चाहिए, जिसका आधार 
परस्पर का आदान-प्रदान दहो ओर उसके आधार पर अधिकार एवं क्तेव्य कौ 
व्यवस्था बन सके । माध्यमिक या अन्य बौद्धदशेन के प्रस्थानों मे एेसा सम्बन्ध 
सम्भव नहीं है, क्योकि माध्यमिक दशन में आदान-प्रदान के किए कोई स्थान नहीं 
है। व्यष्टि ओर समष्टि अन्योन्य सापेक्ष होनेके कारण स्वयं स्वभाव शुन्यहै। 
सर्व॑दृषटिप्रहाण के हारा उनके बीच दष्ट सपक्षा समाप्त हो जाती है । वेदान्त ओर 


( ध ) 


माध्यमिक दोनों दृष्टि प्रहाणवादी ह, माध्यमिक सव॑-शुन्यता के द्वारा ओर वेदान्त 
अपरोक्षानुभूति से । इस स्थिति मे कहा गया कि बौद्धो के अनुसार समष्टि का अपना 
कुछ नहीं हे । वेदान्त के अनुसार समष्टि मे वह्‌ सव कु है जो व्यष्टि उसमे आधान 
करती है । पर वह्‌ इन आधान की गयी बातों को अतिक्रान्त करके व्यवस्थित है । 
वेदान्त मे एक आधार है उसको केन्द्रित करके व्यष्टि समष्टि को भलीर्मांति समज्ञा 
जा सक्ताहै। इसी क्रारण कम से कम व्यावहारिक स्तर पर आदान-प्रदान भी 
हो सकता है । बौद्धदशंन विशेषतः माध्यमिक दशंन के पास ेसा कोई आधार 
नहीं है । इस तरह अकेले बौदधदशंन व्यष्टि समष्टि कौ आधुनिक समस्या पर उत्तना 
विशद प्रकाक्ञ नहीं गर सकता, जितना माध्यमिक अद्टेत वेदान्त कै सम्मिलित 
समन्वित दशन से ( डां° रामचन्द्र पाण्डेय ) । इसी वातत को एक दूसरे टष्िकोण 
से भी कहा गयाकि बौद्धदशंन मूलतः एक व्यष्टि हृष्टि प्रधान विचारधारा है। 
इसलिए व्यक्ति को कभी सामाजिक ठाचे के आधार से नहीं समन्चा जा सकता । 
उक्तकमीको पुरा करने के ल्ए पूवेवर्ती वेदिक दशन में जहाँ समष्टि को जीवन 
का एक अपरिहायं पक्त माना गया है, उसे बौद्धदर्लैन के साथ जौड लेना चाहिए 
( डं० राजेन्दर प्रसाद पाण्डेय ) | 


उपयुक्त विचारो से सवथा भिन्न विचार भी प्रकट किये गये । वौद्धमत 
की यहु सम्भवतः सबसे बड़ी विशेषता है कि इसके अनुसार व्यक्ति एवं समाज की 
निःस्वभावता को ध्यान में रखकर हो उनकी सत्ता ओर महत्ताका समथंन हो 
सकता है । ऊपर से देखने पर यह्‌ कथन वि रोधपूणं अथवा पैरोडाविसकल प्रतीत 
होता है । परन्तु परमाथं को भुलाकर सिफं व्यवहार की दषटिसे व्यष्टिएवं समष्टि 
पर परिसंवाद करना भौत्तिकवादी अथवा लोकायत्तिक व्यापार के समान होगा। 
बौद्ध अनीरवरवादी एवं अनात्मवादी है । इस मत मे सभी प्राणियों की समानता 
एवं अखण्ड एक्त्ता के आधार हँ सभी प्राणियों की श--अनात्मता र-नशवरता 
३--दुःखता ४--युखकामना ५-भय के प्रति हेयत्ता आदि । निवृत्ति परक एवं 
त्याग प्रधान इस श्रमण धमंदशंन का आदि ओर अन्त संसार है क्योकि यही उसका 
वोधिमण्डटै ओर यह्‌ संसार हौ उनका बुद्क्षेत्र है ज्योंज्यों बोधिसत्त्व का 
चित्त परिशुद्ध होता है त्यो-त्यों बृद्धकषेत्र की परिशुद्धि होती है ( ं° लाल- 
सणि जोश ) । 

बौद्धदष्टि में व्यक्ति ओर समाज के बीच सम्बन्ध की संभावना पर विद्रानोंने 
विस्तार से विवेचन कियाहै। व्यक्ति का समाज से सम्बन्ध उसके कम॑ से निदिचत 
होता है । इसी जाधार पर बुद्ध देदाना में मानव प्रामाणिकता को मान्यता मिली है 
( डी° राजेन्द्र प्रसाद पाण्डेय ) | क्म॑वादके आधार पर ही बौद्धो ने सारे नैतिक 
मूल्यो को विकसित किया । उनके व्याव्हारवाद का मूल्य भी कमंहीहैजो सिफं 
भिक्षुं तक नहीं, सवके लिए विस्तृत है । इसी के कारण बौद्धो ने कायंकारणभाव 
को ताकिक महव दिया ओर पुनजंन्म को स्वीकार कर बुरे को छोडकर अच्छेको 
ग्रहण करने का मागं प्रशस्त किया ( प्रो° बी° वी० किञ्ञन ) ] व्यक्तित्व के उत्पाद 


( ङ ) 


के अनेक कारण है, व्यक्तियों की विज्ञप्षियों में भी परस्पर कारणता है । व्यक्तिमें 
कुशल या अकुल विज्ञप्तियां उत्पन्न हाती है, वे अन्य व्यक्तियों को विज्ञप्तियो से 
उत्पन्न होती हैँ । इस प्रकार कायकारण के सन्दभं मे व्यक्ति ओौर समाज एक दूसरे 
के अधिपति प्रत्यय हैँ । इस प्रकार अन्योन्याधिपतित्व या परस्पराश्रयता ही इनके 
बीच का बौद्ध हष्टि से सम्बन्ध कहा जा सकता है ( श्रीरामश्चंकर त्रिपाठी ) । 


सम्पूणं वौद्धचिन्तन में कमं, प्रज्ञा ओर करुणा ही वे मृलभूततत्तव हैँ जिनके 
आधार पर एक व्यक्तिका समाजसे सम्बन्ध विकसित होता है त्तथा दरसरी ओर 
उसी से नीति ओर धमं के ओचित्यकाभी निर्धारणहोताहै। व्यक्ति ओर समाज 
का सम्बन्ध सूत्र कमं दहे । कमं मुल से व्यक्ति चित्त का एक अभिसंस्करण है जिसके 
आधार पर कुशल ओर अकुशल का संग्रह्‌ या निराकरण होता ह । कमं चयन एक 
स्वतन्त्र प्रक्रिया है । बौद्ध दृष्टस व्यक्तिअच्छाया बुरा नहीं होता। इस चयन की 
प्रक्रियासे ही वह्‌ अपने या दूसरों को अच्छा बुरा बनाता है कमेमूलक कायंकारण 
की जिस व्यवस्था में अकुशल व्यक्तित्व बनत्ता है, उसी के अन्तंगत कुशल व्यक्तित्व 
के निर्माणका मी मागं ह । यह मागं स्वयं भूत नहीं है । अपितु व्यक्ति के प्रयाससे 
जन्य है । यह्‌ आश्रय परावृत्ति या व्यक्तित्व परिवतेन की प्रक्रिया है । परात्मसमता 
एवं परात्मपरिवतंन से वह्‌ प्रगतिशील बनती हँ । इस प्रक्रियामें इस बात की पुरी 
संभावना खडी हो जाती है कि नैरात्स्य का अनुभव हो, ओर उसके आधार पर लोक 
मे नयी ओर निष्कलुष मान्यताओं एवं सम्बन्धो कौ स्थापना की जाय , 


उक्त पृष्ठभूमि में प्रतीत्यसमुत्पाद का एक क्रान्तिकारी दर्शन वतमान है जिसे 
प्रज्ञा या प्रज्ञापारमिता कहते है । प्रज्ञा के इस आरोक में यह्‌ स्पष्टहोने लगतादहै 
कि जीवन में व्यापक विषमत्ताके पीछे कायेकारण आदि से सम्बन्धित बहुत सी 
गलतत अवधारणायं काम करती हैं । उन्हींके घेरे में एक विशेष प्रकार कास्व पर 
या व्यक्ति समाज से सम्बन्धित मान्यताएं खड़ी कर छी गयी है । प्रज्ञा के इस व्यापक 
प्रकाश में करुणा अपनी व्यक्तिगत सीमा से उठकर वि्ाक आयाम ग्रहण कर ठेती 
है । इस परिस्थिति में दुःखकी व्याख्या का क्षेत्र केवल व्यक्तियों तक सीमित न रह्‌ 
कर दुःख के उत्पन्न होनेकी व्यवस्थाया परम्परासे सम्बद्धहो जातादहै। उस 
स्थिति में करुणा ओर उससे प्रेरित क्रिया-शक्ति व्यक्तचयाधारित ( सत्वारम्बना ) 
नहीं रह जाती, प्रत्युत धर्माङम्बना ‹ नियमाधित्त या प्रवाहाधित ) हौ जाती है। 
आगे चल कर वह्‌ अनालम्बना या सहज होकर उसका करुणाधारित कमेक्षेत्र अति- 
विस्तुत एवं अत्यन्त उदार हो जता है। इस स्थित्ति में अव्याहतसजंनशोल्ता का 
उदय होता है. क्योकि एक ओर वहाँ की प्रज्ञा अमला एवं उत्तरोत्तर स्वग्राही होती 
जाती है ~र उस्के साथ दूसरी ओर करुणापूणं सीमाओं गौर निमित्तो को तोड़कर 
व्यापक्र रूप मे प्रवाहित एवं क्रियाज्ञीर होती जाती है! इस स्थितिमें निर्वाण को 
व्यक्तिगत सीमा समाप्त हो जाती है भौर जीवन का लक्षय पराथं हो जातादहै। इस 
स्थिति में व्यक्ति ओर समाज का विलोप नहीं होता, प्रत्युत उनसे सम्बन्धित पुरानी 


( च ) 
अवधारणाभों के स्थान पर नये आदर ओर उसके अनुसार नया विराट भायाम 
प्राप्त होता है । 
{( २) 

उपयुक्त वक्तव्य से इस संगोष्ठी के उन सभी विचारों का प्रतिनिधित्व होता है 
जो इस पक्ष के उपस्थापक थे कि बौद्धदशंन न केवल व्यक्ति समाज की समस्याओं 
के समाधान मे स्तम है, प्रत्युत उसके लिए चिन्तन कौ नयी एवं श्रेष्ठ दिज्ञा प्रदान 
कर सकता हे । 

दूसरी महत्त्वपूणं गोष्ठी का विषय था भारतीय चिन्तन परम्परा मे सामा- 
जिक समता का स्वर' । कहना नहीं है कि व्यष्टि समष्टि से सम्बन्धित विचारका 
सामाजिक समता के प्रन से घनिष्ट सम्बन्ध है । व्यष्टि समषटिके बीच घनिष्ट सम्बन्ध 
है, इसे न केवर आधुनिक विद्याओं कै विरोषजों ने बल्कि परम्परागत शास्त्रों के 
वैदिक अवेदिक धाराओं के विज्ञानो ने भी स्वीकार किया । यह तक कहा गया कि 
बौद्धमत मे आत्मा के अस्तित्व को स्वीकारन करते हुए भी व्यष्टि समष्टिरूपदै 
यह सिद्धान्त उपपन्न होता है ( ॐँ° श्ान्तिभिक्षु ज्ञास्त्री, श्री रामशंकर ज्ञिपाठी 
आदि , । यह भी कहा गया किव्यक्तिका समष्िमें विलयन होताहै, वे दोनों 
परस्पर सपक्ष एवं समप्रधान हैँ ( प° सुधाकर दीक्षित आदि } । यह टीकदै किं 
व्यक्ति एवं समाज से सम्बन्धित चिन्तन को आधुनिक अवधारणा से ये विचार भिन्न 
पड़ जाते है, क्योकि आधुनिकचिन्तक तथ्य या तत्वकी टृष्टिसे व्यक्ति समाजकी 
देतसत्ता को अंगीकार करके विचार करता है, जबकि सभी प्रमुख परम्परागत 
चिन्तन अद्वैत तत्त्व या तथ्य मे पयंवसित्त होने लगते हँ । किसी भी स्थिति में 
भारतीय चिरन्तन के सन्दभं में व्यक्ति समाजानुरोधी है, इसलिए उनके बीच आदान- 
प्रदान कौ प्रभूत सम्भावनाये हैँ इस तथ्य को प्रायः सभी विचारधारा के विद्वानों नं 
स्वीकार किया । किन्तु इस निष्कषं के परीक्षणके लिए यह्‌ आवद्यक होगा कि 
उनकी मीमांसा उन व्यावहारिक गुणो एवं मूल्यों के सन्दभं मे करं जिनका विकास 
व्यक्ति गौर समाज में होना चाहिए, जैसे समता, स्वतन्त्रता, एकता आदि । इस 
दृष्टि से सामाजिक समता पर विचार करने का महत्व बढ़ जाता है | 

यहु प्रन बहुत उभर कर आया कि व्या भारतीय चिन्तन में समतावादो 
दशन होने को अहंताए हैँ । एकमत के अनुसार एसे दर्शन के लिए अपेक्षाहैकि 
वह्‌ सभी सत्यो को मानवसत्य ओर व्यक्ति को समाज साधन नहीं साध्यकैरूपमें 
स्वीकार करे । इस मते के अनुकार व्यक को स्वतन्त्रता ओर उसका स्थायित्व 
स्वीकार करना आवश्यक होगा, जिनके पीच अन्योन्याश्रय एवं अन्योन्य सम्बन्ध 
व्याख्यापित हौ सकं । किन्तु भारतीय दशनो हारा इनं अर्हृताजों के आत्मगत करने 
में सबसे बड़ी बाधा रही है उनके हारा दो सव्योंके सिद्धान्त का अंगीकार करना। 
परमाथं सत्य एवं व्यवहार सत्य ये दोनों अन्तवियेधौ हैँ ¦ ये दोनों सत्य दो सर्व॑था 
स्वतन्त्र दो संसारोंका रूपले ठेते, जिनमेरिसी प्रकार का संचार, समागम 
एवं संव्यदहार ( कम्यूनिकेशन ) सम्भव नहीं है ( डोर हषंनारायण ) । इस वक्तव्य 


{ छ ) 
मे जितनी मात्रामें तथ्यदहै उतना नें इस बात की गुंजाइश खडीहो जातीहैंकि 
सिद्धान्त के रूप में आध्यात्मिकं स्तर पर समता की बात को जाय, ओर उसके ठोक 
विपरीत वास्तविक जीवन मेँ व्यवहार के स्तर पर विषमत्ता का पोषण किया जाय । 
इस प्रकार इन दो सत्यो के आधार पर एक ही जीवन में तात्त्विक एवं आध्यात्मिक 
समता ओर व्यावहारिकि एवं बाह्य विषमता के बोच बेमेट तालमेल वेढा छलिया 
जाताहे। 


~ 


भारतीय दशनं का प्रधान स्वर व्यक्तिवादोहै। इस बात को ध्यान में 
रखकर इस प्रशन पर दूसरे प्रकार से भी प्रकाश डाला गया । समता किसी व्यक्ति 
का स्वभाव नहीं, समाज का स्वभावं है । समता सामःजिकता का अन्यतम मूल्य 
ओर आदशं है ! मनुष्य में बौद्धिकता ओर सामाजिक्ताके विकास के अतिरिक्त 
सम्मान की प्रवृत्ति का भी विकास होत्ताहै जो पर के बिना नहीं होता । इसलिए 
आत्मसम्मान ओर पर सम्मान सामाजिक स्तर पर मानव स्वभाव के अंग बनते हैं। 
सामाजिक व्यवहारके क्षेत्रमें सम्मागकी भावनाही कमंकी दृष्टिसे नैतिकता 
कही जाती है | यह भी कहा गया कि मनुष्यों में समता का विकास उसके आन्तरिक 
स्वतन्त्रता से ही प्रादुर्भूत है । स्वतन्त्रता का गुण समता में अनुस्यूत है । व्यक्तिके 
सम्मानके पीछ्ठेजो सिद्धान्तहै, वह्‌ यह्‌ है कि प्रत्येक मानवात्मा स्वयं ही भपना 
अन्तिम मूल्य ह ( प्रो° राजारास श्षास्त्री }। इस समस्या पर प्राचोन चिन्तनसे 
आधुनिक चिन्तन का भेद स्पष्ट करते हए यह भी कहा गया कि प्राचीन भारतीय 
दशेन ओर साधना में आन्तरिक एवं आध्यात्मिक समता पर ज्यादा बल्ह भौर 
आधुनिक-दरंन ओर साधना में सामाजिक ओर बाह्य समत्ता पर अधिक बवल 
दिखाई पडता है । वास्तव में समत्ता दृष्ट धमं है, अदृष् नहीं । कह अनुभवगम्य एवं 
परीक्षण योग्य है । समता सिफं मनुष्यताके सामान्य गुणक रूपमे नहीं बल्कि 
व्यवहार मे जरूरी है ( प्रो कृष्णनाथ ) । 


दस प्रकार समता को अवधारणा के सम्बन्ध में भारतीय ओर पाडचात्य टष्ठि- 
कोण में जो अन्तर है ओर भारतीय चिन्तन में हृष्टिगत एवं व्यवहार गत जो बाधायें 
है, उन्हे विद्वानों ने विचाराथं प्रस्तुत कियादहै। दो सत्योंको मान्यत्ताके आधार 
परजो परमाथं जौर व्यवहार के वीच का विरोध बत्ताया गया, उसका विश्लेषण 
करते हए शेव्ञाक्ततन्त्र एवं वेैष्णवतन्त्रो के उदारकादौ दशन ओर व्यवहार को 
मीमांसा कौ गयी । तन्व्र साहित्य ® विद्वानोने भी स्वाकार किया कि तन्त्र दजन 
अन्य भारतीय दर्शनो दा अपवाद ना है जिसके आधार ५९ समतता का को लोक- 
व्यवस्थापक स्वरूप उभरता ह्‌ । परन्तु इस सम्बन्ध में तान्तकं ओ वेदिकं परम्परा 
मे कोद मौलिकं अन्तर अवद्य ध, जिसके आधार पर उन्हने मोक्ष को भोग मोक्ष 
का सामरस्य ओर स्थी वर्ण एवं देवत्ताओं में समता के घोषणा कौ ( डां नवजीवन 
रस्तोगी ) 1 वैष्णव पक्ष प्रस्तुत करते हए कहा गया कि सुद्र के किए यद्यपि 
रामानुजाचायं एवं ज्चंकराचायं म मेद नही है फिर भी इतनाततोह्‌ हौ कि वेष्णव 


( जं 


तन्त्रो में स्त्री, शूद्रके लिए भक्ति एवं शरणागतिके द्वार का उद्घाटन किया 
गया । इतना होते हुए भी सामाजिक विषमता को दुर करनेकी दिशामे कोई 
सफलता नहीं मिली । इस बात का प्रमु कारण यह है किये सिद्धान्त मन्वादि 
स्मृत्तियों का स्थान नहीं ठे सके । इसके विपरीत परवर्ती काल मे ये तान्त्रिक 
मन्वादि से अपने को अविरोधी स्थापित करनेमें ल्म गये ( डं० अश्चोक कुमार 
काछिया )। 
तान्त्रिक दर्लनों में द्रेतवादी या अदे्तवादी सभी ने वेदान्त के मायावादको 
अस्वीकार करके स्वातन्त्य, समता ओर व्यक्ति के आत्म प्रत्यभिज्ञान के सिद्धान्त को 
स्थापित किया । इस स्थिति में यह्‌ कहा जा सक्ताहै कि तान्त्रिकोंनेदो सत्योँके 
विरोधको यथासंभव दूर करने का प्रयास किया। श्रमणविद्याओंके विद्रानोंका 
इस प्रन पर कुछ भिन्न मतदहै। एक ओर तो वे सैद्धान्तिक आधार पर दो सत्यों 
का एेकान्तिकं विरोध स्वीकार नहीं करते ओर दूसरी आर जगतत के साथ व्यक्तिका 
सम्बन्ध करुणा, समता आदि गुणों को वे तात्त्विक शन्यता या अनैकान्तिकता के 
सिद्धान्त से जोडतेरहै। जो है वह्‌ प्रतीत्यसमुत्पन्न है, शरन्यता उसका! निषेध नहीं 
करती, प्रत्युत उसकी स्वभभावसत्ता का निषेध करती है । इस विधि से जगत कात्याग 
नहीं संग्रह किया जाता है, जगतमें दुःखदटै इसलिए करणा उत्पन्न होती है, वह्‌ 
जगतत के सम्बन्धो को जोडती है । समता का को तात्त्विक अस्तित्व नहीं, बल्कि 
विषमता का अभाव है (श्रीरामश्ंकर त्रिपाठी) । जेन दृष्टि से कहा गया. कि समता 
का मूल आधार व्यक्तिका स्वातन्त्य ओौर सामान्य की अनुभूतिहै। विशेषकी 
निरपेक्ष अवधारणा विषमता की जननी है । अनेकान्त की सपेक्षता व्यक्ति समाज 
के वीच सम्बन्ध स्थापित करतीह ओर समताके किए अवसर प्रदान करतीहै 
( डा० गोकुल चन्द्र॒ जेन ) । जेन-बौद्ध दोनों ही यतः सुष्टि में मानव का स्वेशरेष्ठ 
महत्त्व स्वीकार करते है, इसक्ए उसकी स्वतन्त्रता स्वीकार करने मे उन्हे अधिक 


कठिनाई नहीं है । 


समत्ता से सम्बन्धित विचार विमं के प्रसंग में वर्णशिमधमं के पक्षपाती विद्वानों 
ने भी अपना शास्त्राधारित मत प्रस्तुत किया । कहा गया कि वणध्िम के अनुसार 
अपने अपने विहित कर्मोँको करना ही समाज व्यवहार है । अधिकारों के अतिक्रमण 
से ही वेषम्य बुद्धि उत्पन्न होती है । समत्वदृष्टि भावना बल से उत्पन्न की जाती 
है । इसलिए उसमे वर्णाश्रम धमं कहीं वाधक नहीं होता । पारमार्थिक दशा की समता 
हृष्टि किसी प्रकार व्यावहारिक नहींहै ओौर समता की व्यावहारिकं स्थिति पार- 
माथिक दृष्टिका बाधक भी नहींहै। कहा गया किट व्यवस्था के किए मीमांसा 
शेन की सरणी ही उपयुक्त है ओर व्यवहारमें यदि कुमारिल भटर का अनुसरण 
किया जायत्तो जगत जीव के सम्बन्धमें मिथ्यावादी वेदान्त भी इसमे कथंचित 
सहायक हौ सकता है किन्तु अनात्मतादी, शुन्यवादौ बौद्धदक्लेन तो कथमपि नहीं । 
मीमांसा दशंन समतावाद के अधिक समीप इसलिए है कि वहु इतिकतंग्यता का 
निर्धारण कर वर्णाश्रम धमं के परिपालनमे खोगों को नियत करता है ओर समाज 


( इ ) 


म वैषम्य वुद्धि उत्पन्न नहीं करता । इस मत में शास्त्रसम्मत कततव्यो का पालन ही 
भारतीय संस्कृति है (पं० पटाभिराम ज्ञास्त्री) । इस पक्ष को एक दूसरे प्रकार से भी 
पुष्ट किया गया । सभी व्यक्तियों का आत्मत्वेन दशन ही समदजशंन है, जेसे घों मे 
घटत्व का साक्षात्कार । इस प्रकार की समत्व दृष्टि से लोक-कल्याण संभव है । 
अहृन्त्व के रूप में प्रतिभासित उपयुक्त समत्व आध्यात्मिक है, जो व्यवहार काल मे 
प्रतिबद्ध रहता है, उसका निराकरण करना ही दर्शन शास्त्र का उदेश्य है । इस 
प्रकार की समतादृष्िको छोडकर यदि केवल समानधर्मता के आधार पर समतता 
खड़ो की जाय तो उससे समाज की वास्तविक समृद्धि नहीं होगी; मात्र आहार- 
निद्रा-मय-मैथुनादि प्रवृत्तियों के भोग मेँ समन्वय लाया जा सकता है । पारमाथिक 
भौर व्यावहारिक उभयविध समतारै। दोनोंसे ही त्रिवगं को समृद्धि बढेगी। 
सवत्र अहृन्त्व र्ट होने के कारण पक्षपात राहित्य भादि गुण खड़े होगे, ओर इसी 
प्रकार भहन्त्वमानी व्यक्ति संसार त्याग का सुख ओर आत्मरत हो जाने की संतुष्ट 
प्राप्तकर सकता है । उदाहर्णके रूपमे समाजके ल्िएएेसे योगियों की अपेक्षा 
बनी रहती है । इस प्रकार आध्यात्मिक समता ओर व्यावहारिक समता दोनोंसे 
त्रिवगं की प्राचि होती है । किन्तु समाज में एेसी समता नहीं होनी चाहिए जो समाज 
की व्यवस्था के अनुरूप विकसित गुण ओर बौद्धिकता के आधार पर सामाजिक 
आर्थिक विषमता को हीन बना कर उसे विलुप्त कर दे । क्योकि गुणानुरोध से सामा- 
जिक विषमता भी तत्तद्‌ दशंनों दवारा प्रतिपादित है (षं० विहवनाथ ज्ञास्त्री कतार) । 


वर्णाश्रमवादी उक्त दो वक्तव्यो के द्वारा वणंवादी ओर वणे-व्यवस्थामूरक 
समस्त विषमताओं का समथंन करते हए मी एक प्रकार से सामाजिकं समता कौ 
सम्भावनाको उभारनेकीचेष्ठाकी गयी है । इससे इतना तो स्पष्टहीहोताहै कि 
इस विचार के रोग भी अपने प्रतिबन्धो के बावजूद सामाजिक समता की खोज कर 
रहे ह। प्रापः सभी विचारकों की एक सामान्य खोज है कि आध्यात्मिक समता का 
व्यावहारिक समता के साथ सम्बन्ध कंसे जोड़ा जाय ? कहा गयाकि सपताक 
परदल व अध्यास्य के साथ जोड़ना चाहिए । यदि यह्‌ जुड़ाव होगा तो भारतीय 
दर्शन की समाज में प्रतिष्ठा देगी, सबके प्रति सबकी अच्छी निगाह्‌ बनेगी । यदि 
ठेसा नहीं हुभा तो दुराव ओर संघषं बदेगा (श्री राधेश्याम धर द्विवेदी) । कहा गया 
कि आज समताकी भूख जग गयी है । किसिम-किसिम कौ विशेषता को यह खा 
रही है ( शनौ कृष्णनाथ ) । यह भी कहा गया कि व्यक्ति एवं समष्टिके बीच शारवत 
एवं निरन्तर इन्द्र ह, व्यक्त पर यदि समष्टिकादबावनदटहौ तो वह चाहेगाकिउसे 
अपने स्वार्थो की पू्तिके लिए पूणं स्वतन्त्रता मिलठे। समष्टिको रक्षाके ङ्िए 
आवद्यक है कि व्यक्ति अरुग.अलग स्वार्थौ में लगकर धूमःयमान न हौ जाय । सज 
लकडियाँ साथ साथ जलेगी तो समाज के सर्वाणीण विकास को अग्नि प्रञ्ज्वलिति हो 
सकती है ( डं० कैलाश्चनाथ शर्मा ¡ । इस समस्या के समाधान की दिशा में अनेक 
दाशेनिक सम्भावनाये प्रस्तुत की गयीं । कहा गया कि सांख्य दशन ओर तदनुकूल 
वेदान्त दक्शन समतावाद के बहुत समीप है ( प्रो° राजाराम शास्त्री ) । तन्त्रो को 
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ओर संकेत करते हुए कहा गया कि सामाजिक समता की उचित ओौर निर्बाध 
उपरन्धि के लिए्‌ आक्श्यकं है कि व्यापक मूल्य चेतना के अन्तगंत ही हम प्रयत्न 
करे { डा० नवजीवन रस्तोगी )। इसके समाधान में बौद्ध ओौर जेन विचारक अपने 
दशंन से अधिक आश्वस्त हैँ किन्तु उनके समक्ष जवन के सभी प्रमुख क्षेत्रो मे. 
समतावादी जीवनदरंन के प्रयोग का प्रदन ज्वलन्त रूपमे खड़ा रहै । कमंवाद ओर 
पर्नजन्मवाद की उनकी परम्परागत मान्यता को जब त्क नया सन्दभं नहीं मिरतता, 
तब तक एेहिकतावादी समता की समस्या उससे अलग-थलग ही पड़ी रहैगौ । जिस 
कम॑वाद के आधार पर बौद्धो ने शाश्वततवाद ओर गतिहीनतता की मान्यताओं का 
निरास किया ओर उसके परिणामस्थरूप मानववाद, सवंसंग्राहुक करुणा के सिद्धान्त 
को स्थापित किया, किन्तु उसको जो एक सीमा थी उससे समता के बाह्य प्रयोग में 
कुष्ठित-सी पड़ गयी । ईङवरवादी ओर आत्मवादी कमंवाद के समक्ष इस समस्या 
का समाधान मौर भी कठिन हो जाता है । 


क्मंवाद की इस समस्या पर भी विद्रानों के अनेकविध मत सामने आये | 
इस प्रसंग में वुष्टकमं ओर अदृष्टकमं, व्यक्तिकमं ओर समूहकमं तथा उसके व्यक्तिगत 
फल ओर सामूहिक फल पर वेदिक ओर श्रमण सभी दृष्टयो से विचार-विमशं क्रिया 
गया । परम्परागत्त मीमांसा शास्त्र के अनुसार कहा गया कि जिन कर्मौँका फल 
एेदिक जीवनमें ही होता है उनका निर्णायक प्रमाण व्यवहार है, किन्तु उन कर्मो 
का प्रमाण वेदमूलक होगा, जिनका फल कालान्तर में होगा, फरुतः उसका वत्तंमान 
कार में व्यक्तिद्वारा अनुभव नहीं कियाजा सकता है ( प° पटूाभिराम जास्री )। 
केमंफल को विषमता का आधार मानने की बातत का विद्रेषण करते हुए एक यह 
विचार प्रकट किया गया क्रि विषमता की भावना मनुष्य की सहज प्रवृत्ति है । इस 
प्रवृत्ति पर अंकुश लगाना न तो सम्भवदहै भौरन मानवताके हितमेंदहै। किन्तु 
समाजमें जो कृत्रिम विषमता व्याप्त दहै, वह्‌ समाज ओौर शासन की व्यवस्था- 
गतत च्रुटि का परिणाम है । प्राकृतिक विषमता पूवैकर्मो कै परिणाम 
स्वरूप प्राप्त हत्ती है जैसे लिगि, रंग ओौर वुद्धि आदि को विषमत्ता। 
किन्तु छात, , ऊंच-नीच, अमीरी-गरीवौ आदि व्यवस्था जन्य है । 
इसके निराकरण का अवद्य प्रयास होना चाहिए । भारतीय दश्ेन इस प्रयास 
में कहीं बाधक नहीं अपितु साधकही हँ ( प्रो बदरीनाथ शुक्ल )। इस प्रसंग में 
दष्टकमं ओर अदृष्ट के बौच विभाजन रेखा क्या हो? इस प्र भौ विचार 
किये गये । कहा गया कि बहूत्त से एेसे कमं है, जो एक समय में भृष्ट कोटिकेथे 
किन्तु अब वे मानव विज्ञान ओौर भौतिक विज्ञानोंकौ नयी जानकारी के साथ 
दृष्टकोटि मे भाति जा रहै हैँ । उनके सम्बन्ध में अदृष्ट की कल्पना करना ओर उसके 
परिणामों को दैवाधीन स्वीकार कर लेना कहँ तक ताक्रिक एवं वेज्ञानिक होगा ? 
इसका ध्यान रखना हौगा कि सभी भारतीय दशनो ने एक स्वरसे हृष्ट के उपपन्नं 
होने पर अदृष्ट की कल्पना को सवेथा अप्रामाणिक माना है (प्रो जगन्नाथ उपाध्याय) 
सामुहिक ओर व्यक्ति कमं तथा उसके फल पर भी विचार-विमशं हुआ । यह्‌ 


( ट ) 


अनुभव किया गया कि विभिन्न रूपों मे सभी भारतीय दक्शनों ने इस प्रन परभी 
विचार किया इसके लिए आवश्यक है व्यक्ति, समाज ओर राज्य के आधुनिक 
समस्याओं के सन्दभं मे उस पर विचार करना ओर उस दिशा में नवीन वर्गीकरण 
ओर स्पष्टीकरण को प्रस्तुत करना ¦ 


व्यष्टि-समष्टि के सम्बन्ध या सामाजिक समता के सम्बन्ध मे जो विचार 
प्रस्तुत किये गये ह, उसकी पृष्ठभूमिमें दो प्रकार की प्रवृत्तियां विद्वानों में आदि 
सं अन्तत्तक काम करती रहती हँ । एक यह कि भारतीय दनो को आधुनिक 
सन्दभं के अनुसार अपने को ढालना चाहिए, जिसका फलित यह था कि भारतीय 
दशनो मे एक महचपुणं कमी है, जिसकी पूति पादवात्य विचारोंसे कर क्ती 
होगी । दूसरी प्रवृत्ति यह उभर कर आयी कि इस प्रसंग मे चिन्तन को दो धाराओं 
को जोडने का प्रन नहीं दहै, प्रत्युत भारतीय चिन्तन धारा में ही आधुनिक 
समस्याओं के समाधान की खोज होनी चाहिए । इस प्रक्रिया में स्वाभाविक एवं 
श्रेष्ठ समाधान की एेसी सम्भावनाये निहित हैँ जो पाश्चात्य देशों मेँ उभरी समस्याओं 
के श्रेष्ठ विकल्प या समाघान को प्रस्तुत कर सके । 


इन गोष्ठियों की सफलता का श्रेय संयोजक श्री रामशंकर त्रिपारी ओरश्री 
राधेदयाम धर ह्िवेदी को है जिन्हने से विषयों को विचार का केन्द्र-विन्दु बनाया 
जो जीवन्त समस्याओं से परिपूणं है, ओर जिसपर अभी भी भारतीय दाशेनिकों का 
चिन्तन मुखर नहीं हो रहा है । इसका महत्व इसकिए ओर भी अधिक बढ़ जाता 
है कि एेसी गोष्ठियों का आयोजन संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसीमें कियाजा 
रहा है जर्हां अभी भी परम्परागत भारतीय शास्त्रों के अध्ययनाध्यापन की अक्षुण्ण 
परम्परा चल रही है ओर माज भी प्रायः सभी प्रमुख भारतीय चिन्तन की धाराओं 
के प्रामाणिक विद्वान उपलब्धं) श्री त्रिपाठी जी बौद्धविद्या के प्रामाणिक विद्वान 
ह ओर श्री राघेश्याम जी आधुनिक दशनो से भो परिचितदहं। जीवन ओर दर्शन 
की ज्वलन्त समस्याओं से ये परिचित्त हँ ओर परम्परागत अध्ययनाध्यापन के साथ- 
साथ नवीन समाधान की दिला में जिज्ञासु ह ओर सचेष्टहैं। विद्याके विक।सकी 
दिशा मे इनसे माशाकी जा सकतीदहै। 


प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय 
डीन, श्रमण विद्या संकाय 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय 
वाराणसी 
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प्यष्टि एवं समष्टि की समस्या 
पृष्ठभूमि 


बुद्धधर्मोदयांशस्तु श्रेष्ठः सत्त्वेषु विद्यते । 
एतदंशानुरूप्येण सत्त्वपूजा कृता भवेत्‌ ॥ 
कि च निरचदूमबन्धूनामप्रमेयोपकारिणाम्‌ । 
सत्वाराधनमुत्सृज्य निष्कृतिः का परा भवेत्‌ ॥ 

(बोधिर्यावतारे ६ : ११८-१९) 


बौद्ध दशन : व्यक्ति, समाज ओर उसके सम्बन्ध 


व्यक्ति समाज ओर उसके सम्बन्ध को विचारका प्रमुख विषय बनाकर 
पारचात्य दार्शनिकों, समाजवेज्ञानिकों अर राजनीतिशाचियों ने शताब्दियों तक 
चिन्तन किया है । उसके विकास का विस्तृत इतिहास है । उनकी यह्‌ भी एकं विशेषता 
थी कि उनके विचार विद्वानों की गष्ठियों या पुस्तकों तक ही सीमित नहीं रहै, 
प्रत्युत उनका प्रभाव व्यक्ति, समाज ओर राज्यों पर पडता रहा ओर उसके फलस्वरूप 
प्राचीन मान्यताओं मे संशोधन एवं परिवतंन होते रहे । जिससे प्राचीन के स्थान पर 
नयी-नयी प्रणाल्यां परिचाकिति हो सकीं । इस विदोष प्रकार के चिन्तनने न केवल 
पार्चात्य देशो को अपितु कमवेश वतंमान विश्च के अधिकांश देशों को प्रभावित किया 
है । इनके प्रभाव क्षेत मे उन देगों का जीवन-दर्शन भी आया, जिनकी सहस्राब्दियों 
से अपनी परम्परागत श्रेष्ठ जीवन-परम्परा थी । भारतीय पृनर्जागरण के साथ इस 
देश ने भी उस चिन्तन प्रणाली को अङ्धीकार कियाहै। 


दारंनिक चिन्तन मे भारतीय मनीषी अग्रणी रहे है । अनुभव एवं चिन्तन के 
आधार पर उन्होने जीवन की विविधता ओर गम्भीरता का सम्यक्‌ आकलन किया 
ओर उसे श्ष्ठतम उदेश्य प्रदान किया । एक विशेष सन्दभं मे उन्होने समसामयिक युग 
मे व्यक्ति, राज्य ओर समाज को अपने जीवन-दशेन से प्रभावित किया । आज विचारों 
के नये सन्दर्भ मे उस जीवन-दशंन एवं जीवन-विधि का पुनमल्याद्धुन होना चाहिये 1 
इस दिशा मे भारतीय-दशंनों ने विहोषकर बौदधदशंन एवं उसकी जीवन प्रणाली 
ने अपने प्रारम्भ कालस हीन केवल भारतीय अपितु विश्वके विराट्‌ जन-जीवन 
को प्रभावित किया है । एेसे महत्वपूणं दशन के आलोक मं व्यक्ति, समाज ओर उससे 
सम्बन्धित प्रश्नों का आज विवेचन करना बहुत ही आश्ाप्रद होगा । कहना नहीं है 
कि इस प्रसद्धं मे अन्य भारतीय दशंनों का ओर पाडचात्य विचारकों का तुरनात्मक 
अध्ययन भी इस विचार गोष्ठी का पूरक होगा । 


स्पष्टहै कि बौद्धदर्शन प्राचीन विश्व मे चाहे जितना भी मानवीय चिन्तन 
कीदृष्टिसे उवंर एवं गतिशील रहा हो, किन्तु उसके बौद्धिक एवं सामाजिकं प्रशन 
प्राचीनकाल के हैँ! इस स्थिति मे व्यक्ति, समाज ओौर उनके सम्बन्धो के विषयमे 
विचार करते समय उसकी दार्शनिक सम्भावनाओं पर अधिक ध्यान देना होगा। 


परिसंबाद- 


र भारतीय चिन्तन कौ परम्परा में नवीन सम्भावनां 


इसका यह भी अथं नहीं हो सकता कि सामाजिक संस्थाओं ओर उनसे सम्बन्धित 
घटनाओं को उपेक्षा कौ जाए \ 
` इस दिलामें विचार करने की दृष्टिसे निम्नलिखित कु विषयों के सद्धुत 

हो सकते हैँ । 

बौद्ध दशन के प्रस्थानों मेँ व्यक्ति (मनुष्य) का स्वरूप क्याहै? ओर सत्ता 
(अस्तित्व) के क्या-क्या लक्षण हँ ? उस स्थिति मे व्यक्ति ओर समाज की अवधारणा 
क्या बनती है? व्यक्ति ओर समाजके बीच का सम्बन्ध-सूत्रक्याहै? व्यक्ति ओर 
समाज मे परस्पर एक दूसरे के प्रति किस प्रकार का उत्तरदायित्व माना जाएगा ? 
इन सम्बन्धो के बीच नीति के निर्धारण के किए बौद्ध परम्पराके कौनसे अभिमत 
निर्णायक होगे ? 

उपर्युक्त वैचारिकं मान्यताओं की पृष्ठभूमि मे जीवन के सम्बन्ध मे मूल्यात्मक 
जिन विशेष प्रर्नों की ओर ध्यान जाता है, उसमें प्रधान है--ग्यक्ति की स्वतन्त्रता, 
सामाजिक समता ओर उनके बीच मर्यादा का प्रशन । इस सन्दभं मे पुनज॑न्मवाद ओर 
कर्मवाद की बौद्ध मान्यताओंकी ओर ध्यान आक्रष्टहोता दै, उसकी सद्खति कहां 
तकं वैेगी ? इसी प्रकार अनित्यता एवं दुःखता, वैराग्य एवं निर्वाण की मान्यताओं 
की पृष्ठभूमि में लोकहित की धारणा एवं योजना भी विचारणीय होगी । 

परिसंवाद गोष्ठी के विषयों पर विचार करने के किए पार्चात्य विद्वानों की 
परिभाषाओं से नितान्त रूपमे नतो बेंधारहाजा सक्ताहै ओरन तो उनकी 
उपेक्षा की जा सकती है, इसी प्रकार बौद्ध-लाल्लो की पक्तियोंसेभी। दोनोमेही 
परिवतेन एवं सुधार की सम्भावनां की जा सकती हैँ । 

@ @ @ 


परिसवाद-र 


बौद्धरष्टि मे व्यक्ति, टोक तथा सम्बन्ध 
जगन्नाथ उपाध्याय 
चिन्तन की दिक्षा 


बौद्धदर्शान का प्रस्थान-विन्दुं जगत्‌ के कर्ताकी खोज नहीं है, जिसमे समुद्र, 
वन, पर्वत, पशु-पक्षी आदि चराचर हैः अपितु साक्षात्‌ मनुष्य क्रा जीवन ओर उसकी 
समस्याएं हैँ । क्या कुशल एवं श्रेष्ठ है ? सम्यक्त्व क्या है ? जिसके आधार पर आचार 
ओर विचारों की श्रेष्ठता को प्रमाणित कियाजाए। पापओौरपृण्यक्यादहै ? उसके 
आकलन मेँ व्यक्ति ओर उसके सम्बन्धो के परिवेश का क्या महत्व है ? इस प्रकार कै 
नीतिगत प्रश्नों के प्रसंगमे व्यक्तिओौर जगत्‌ की व्याख्या करना बौद्धविन्तन की 
मुख्य धारा है) बौद्धदशंनका प्रधान क्षेत्र नीति-मीमांसा ओौर ज्ञान-मीमांसादै, 
पदाथंशास्लीय विवेचन या अचिन्त्य-लक्तियो की खोज नहीं । उनके चिन्तन के पीछे 
प्रणा है-चारों दिशाओं मे फटी हुई दुःखी जनताके दुःखों का निदान ओौर 
निवारण के उपायों का अन्वेषण करना । वतंसान जीवन की विवशता क्टेश है ओर 
उसका पुरुषार्थं क्ठेशनिवारण है । दुःख ओर उसके कारक प्रायः सभीमें समानैः 
इसलिए कोई वजह नहीं है कि उन कारणों के निवारण मेँ व्यक्तिअपनेकोनख्गाए 
ओर अन्य रोगो को भी उसके छिएु प्रेरित न करे । इस नैतिक आदशं से अनुप्राणित 
होकर जो चिन्तन प्रारम्भ हुआ, उसकी प्रमुख दिशा है व्यक्ति के चित्त को कलुषित 
करने वारी प्रवृत्तियों से उसे वचाना, उसमें एेसी संकल्प-शक्ति जगाना, जिससे वह्‌ 
जिन सीमाओं मे धिरा है, उससे निकलकर शुभ-विरोधी शक्तियों को समाप्त करने मे 
सक्षम हो सके । भारतीय दर्शनों के बीच विचार की यह दिशा बहुत कुछ भिन्न है 
इसलिये जीव ओर जगत्‌ के अस्तित्व की व्याख्या ओर उसकी कारणता के निर्धारण 
मे उसका विशेष प्रकार का योगदान.है। इस पृष्ठभूमि मे बौद्धो द्रारा जीव, जगत्‌ 
ओर उसके सम्बन्धो का जिस प्रकार से विवेचन हुमा, उससे चिन्तन के आधुनिक 
परिवेश मे भी व्यक्ति, समाज ओर उसके सम्बन्धो की व्याख्या करने के लिए अवसर 
प्राप्तौ जातादै। 

व्यक्ति ओर समाज के बीच व्यक्ति ही वह विन्दुं है, जिसकी रचना ओर उसके 
संस्कार ओर विकारो के अनुवन्ध मेँ समाज का अध्ययन किया जा सकता है । किन्तु 
व्यक्तित्व के गतिटीन एवं रूढ होने की स्थिति मेँ समाज के परिवतंनशीर प्रभावों का 
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विश्लेषण करना बहुत कठिन या असम्भव हो जाता है । व्यक्ति के घटक उपादानों 
मे नित्य एवं स्थिर पदार्थो का जिस मात्रा मेँ योगदान माना जाएगा, उसी सात्रामें 
व्यक्ति जओौर समाज के सम्बन्धो के अध्ययन का अवसर कम होता जाएगा । इस दुष्ट 
से प्राचीन भारतीय दर्शन दो भागों मे विभक्त हो जाते हँ-(१) नित्य ओर स्थिरता- 
वादी ओर (२) अनित्य एवं अस्थिरतावादी । आत्मा की नित्यता के आधार पर 
नित्यतावादी दशन व्यक्ति को यथासम्भवं अन्य निरपेक्ष, स्वगत एवं स्वयम्प मानते हे । 
एेसे दर्शनों मे परिणामवाद सांख्य ओर पर्यायवादी जेनदक्ञंन एक सीमा में दस प्रकार 
की चेष्टा अवद्य करते ह जिससे नित्य आत्माकाभी बाह्य जगत्‌ से एेसा सम्बन्ध 
बना रहै, जिससे बाह्य संसार कीं ओर से आने वाके संस्कार ओर विकारोंके प्रभाव 
के आधार पर भी व्यक्तिकी व्याख्याकी जासके। आंशिकरूपमे भी नित्यतावादी 
न होने के कारण बौद्ध दारोनिकों को इसके लिये अधिक अनुकूलता ट कि वे सपिक्षता 
के आधार पर व्यक्तिं ओर समाज के सम्बन्धो का विदरेषण कर सके । व्यक्ति-सम्बन्धी 
सापेक्षता का सिद्धान्त समाज के परिवतंनशील सम्बन्धो को आकटित करने एवं उन्ह 
ग्रहण करने में अधिक सक्षम है। 
व्यक्ति-निर्माण 

 व्यक्तिनिर्माणके दो मुख्य उपादान-समूह्‌ है जिनके स्वरूप मेँ अंशतः भी 
नित्यता या स्थिरता नहीं है, वे उपादान ये है (१) चेतना प्रधान चित्त ओर (२) जड- 
प्रधान शरीर ओर इन्द्रियां । जडसे चेतन या चैतन से जडया उनमे परस्पर पौर्वापयं 
के सिद्धान्त से बौद्ध दाशंनिक कथमपि सहमत नहीं हें । वे जड ओर चैतनकं वीच 
सहर्वातत्व ओर सपेक्षता के सिद्धान्त को मानते हैँ । इस प्रकार व्यक्तिके निर्माणके 
लिए उसके उपादानो मे जड-चेतन पदार्थो की नितान्त अपेक्षा है । अन्यपेता ओर 
सहर्वातित्व का सिद्धान्त सिफं जड-चेतन के मध्य ही नहीं, प्रत्युत स्वतन्त्ररूप से जड 
जगत्‌ ओौर चेतन जगत्‌ परभी छागूहै। इसप्रकार एके ओर वस्तुएँ जेसे अपने 
सजातीय उपादानों की अपेक्षासे खडी वसे ही विजातीय उपादानों के बल पर 
भी। सभी दुष्यं से वस्तु-सत्ता की अनिवायंता है--अन्यापेक्षता । कारणता की 
व्याख्या भी बौद्धदुषटिसे नियमित अन्योन्यापेक्षता ही है। अन्य निरपेक्षता 
कारणता के बहि्भूतदहै। इतना ही नहीं, वह वस्तु-सत्ताके भी बहिर्भूत है। 
इसीलिए नित्यता या स्थिरता को कभी भी कारण-कायं की कोटिमें नहीं 
रखा जा सकता । प्रयोजन-विरोष की निष्पत्ति वस्तु का असाधारण लक्षणहै। 
अन्य निरपेश्चता की स्थिति मे प्रयोजन-सिद्धिकी सम्भावना समाप्षहौ जातीहै। 
आश्रय ओर आश्रयीके रूपमे भी किसी नित्य पदाथं को सम्भावना नहींहै। जिन 
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जडावयवों से स्थूरं या सुक्ष्म जड वस्तुओं का निर्माण होता है, वह्‌ अपने अवम्रवों के 
संघात से अतिरिक्त कुछ नहीं ह । अवयवो से अतिरिक्त जसे अवयवी नहीं, उसी प्रकार 
चेतना-समूहौं से अतिरिक्त कोई अन्य चेतन या जड आश्रय नहीं है। यह नहींहैकि 
व्यक्ति, या वस्तु की अपनी कोई असाधारणता नहीं है, प्रत्युत असाधारणता का आधार 
(घट आदि वस्तुओं के) अवयवो का एक विरोष सम्पूञ्चन मात्र है । किसी भी स्थिति 
मे व्म्रक्तिका कोई भी अंश अर्तिमित, असंस्कायं एवं अविकायं नहीं है । जड-चेतन 
हेतुओं से निमित व्यक्ति एक रादि है । उसके व्यक्तित्व के निर्माण मे अनित्य 
चेतना-समृहों का प्रमुख हाथ है 1 उसके आधार पर जसे वह अपना जीवन (स्व- 
सन्तान) खडा करताहै, वैसे ही बाह्य जगत्‌ (पर-सन्तान ओर भौतिक जगत्‌) से 
सम्बन्ध भी जोडता है । 
चयन-प्रक्रिया 

प्राकृत रूप मे व्यक्ति अच्छाया बुरा नहीं होता, बल्कि चयन की स्वतन्त्र 
प्रक्रिया से वह अपनेको भलायावुरा बनातादहै। उसी प्रक्रियासे आन्तर ओर 
बाह्य जगत्‌ के बीच एक एेसा समान सम्बन्ध-सूत्र जोडता है, जो दोनों को एक 
दूसरे पर निभर रखे हृए है । ब्रौदो का जन्मान्तर-विश्वास उन्हं परलोक की कल्पना 
करने पर विवश करता है। किन्तु उन सभी लोकों का व्यक्ति से सम्बन्ध मात्र 
रागात्मक दै। इसलिए इन लोकों से सम्बन्धित व्यक्तिं की गतिया स्थिति आदिकी 
परम्परानुसार व्याख्या भी उसके रागात्मक सम्बन्धो के बीच ही सम्भव होती है। 
लोक-संस्थानों का यदि पौराणिक रूप छोडदें तो उसका विभाजन बास्तवमें 
व्यक्तित्व का अनेक स्तरों मेँ वर्गीकरण है, जो व्यक्तित्व की चयन-परक्रिया से बाहर नहीं 
है। स्थूलरूप मे वतंमान जीवन जिस रोक से सम्बन्धित दै, उसे काभखोक कहते 
हैं । वास्तव मे वह भी जगत्‌ की केवल प्राकृतिक विचित्रतां नहीं है. अपितु मनुष्य 
के राग ओर मङ्त्पोंका णेसा समृहदै, जो घनिष्ठ सूपमें व्यक्तित्वके गठ्नसे 
सम्बन्धित है । कराम-भमि का व्यक्ति अपने कामरागसे क्रमशः विमुक्त होते हुए 
उत्तरोत्तर उच्च भमियों (व्यक्तित्व के स्तर) के श्रेष्ठतर उदार गुणों का परिग्रह्‌ कर 
अकशल धर्मौ को समाप्त करते हुए वतंमान कामभूमि मे आयंत्व के जीवन की प्रतिष्टा 
कर सकता है । इस प्रकार श्रेष्ठ व्यक्तित्व के निर्माण का क्षेत्र इहरोक ओर वतमान 
जीवन बन जाता है, जौ उसकी स्वतन्त्र चयन-प्रक्रिया पर निर्भर है। 
व्यक्ति एवं लोक का सम्बन्ध-सत्र 

अन्तजंगत्‌ ओर बाह्य जगत्‌ का सम्बन्ध-सूत्र कमं ह । अपराध एवं दण्ड, 
सच्चारत्यि ओर पुरस्कार की व्यवस्था उसीसे होती है, क्योकि कम॑से भिन्न कोद 
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कारक नहीं है। एेसा कोई कर्ता नहीं है, जो वुद्धिपुवंक जगत्‌ की सृष्टि करता हो । 
कमंही कारणदहै ओौर वह्‌ मनुष्यका ही उपाजितदै, जो मनुष्य के व्यक्तित्व का 
विधाताभी है। कमन तो बाह्य क्रियारूपदहैओौरन शाखादिष्र किसी प्रकार का 
कमंकाण्ड । कमं चेतनाधारित टै । चेतना चित्त का एक विशेष संस्कार है, जिसे चित्त- 
स्पन्दन के रूप मे भी समञ्षा जा सकता है । इस प्रकार चेतना मनस्कमं है । कायिके 
ओर वाचिक जो क्रियां विज्ञापित होती है या किसी स्थितिमे अविज्ञापित भी रहती 
है, उन सवका प्रेरक मनस्कमं ही दहै, अथवा काय एवं वाकूक्रिया एक प्रकार की 
संचेतना है, जिसका बाह्य विज्ञापन यातो होता यानहींभीटोतादहै। किसीभी 
तरह कमं व्यक्ति-चित्त का एक अभिसंस्करण है, जिसके आधार पर कशल ओर 
अकुशल का संग्रहया निराकरण होता दै। कमं के स्वरूप को मानस व्यापारो एवं 
वृत्तियों के साथ चित्त या मन के अभिसंस्करण एवं संचेतना-व्यापार के रूप मे समञ्ञा 
जा सकता है । इसका स्वरूप तव ओौर स्पष्ट हो जाता है, जब वात्सीपृत्रीयों के अतिरिक्त 
अन्य बौद्ध काय ओौर वाक्‌ से विज्ञापित होने वाटे व्यापार को क्षणिकता के सिद्धान्त 
के आधार पर गतिशील नहीं मानते, उसे संस्थान या सन्निवेशाविदोष मानते हैँ । 
सोत्रान्तिकों ने संस्थान की भी केवल बौद्धिक (प्राज्ञप्िक) सत्ताही मानीहि। सभी 
स्थितियों में बौद्ध कमंवाद बाह्य ओर आन्तर जगत्‌ के बीच एक एेसा सुद्‌ सम्बन्ध- 
सूत्र है, जो अपने परिव के बीच व्यक्तित्व को संगठित रखता है ओौर उसका नियमन 
भीकरतादहै, 

चित्त का स्वभाव प्रभास्वर है । कमं चेतना स्वभाव है । चेतना ।चत्त को एक 
विशेष स्पन्दन देती है, जो कमं के स्वभावको प्रकट करतादहै। कमंको व्यवहार 
के किए उपचित या वधेनशील बनाने के लिए राग, द्वेष, मान, अज्ञान, दृष्टि, संशय 
आदि के विभिन्न प्रकार चित्तको आश्रय वनाते हँ ओर उसकी क्रमिक परम्परा 
भी खडी करते हँ । तदनुसार व्यावहारिक जीवनके आयामका निर्माण्र करते हैं 
ओर इस प्रकार के अनेकानेक संस्कारोंको चित्तमें विःस्पन्दिति करते रहते हेँ। ये 
जिते आटम्बन बनाते हैँ, उसके प्रति मोह (अज्ञान) पैदा करते हैँ । व्यक्ति मे अकुशर 
कर्मो के प्रति अरुचि खडी करते हं । दस प्रकार की एक णेसी अकमेण्यता पेदा करते 
है, जिससे अच्छे ओर रुभवार्योके लिए व्यक्तित्व कण्ठित हौ जाय । एसे व्यक्ति का 
क्रमशः सत्कर्म से विरत रहकर गदित कर्मके करने मे सङ्कोच नहीं रह्‌ जाता 
ओर मिथ्या आचार-विचारों का वहु स्वयं पक्षधर हो जाता है । अपने आचार एवं 
विचारोंसे वह॒ न केवर अपने लिए दुःख के वीज वोताहै, अपितु सवंसामान्यके 
दुरखोंकाभी कारण बनतादहै। एेसी प्रवृत्तियों से प्रेरित व्यक्ति बाह्य जगत्‌ मेभी 
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विकार उत्पन्न करता है । इस प्रकार की प्रवृत्तियों से पृष्ट ओर अभिष्यन्दित होकर 
कर्म-परिणाम के रूप में वह्‌ तदनुकृल व्यक्तित्व का निर्माण करता है । 


व्यक्तित्व निर्माण 


इस पूरे चरित्र की पृष्ठभूमि म अज्ञान ओर उसके विभिन्न प्रकार, रुचियों 
के मेद तथा ग्रहणसामथ्यं की हीनता या उच्चता निर्धारित होति है, जिनके 
आधार पर व्यक्तित्वं का स्तर निरिचत होता है। व्यक्ति कै जीवनास्तित्व के 
विर्लेषण से उपयुक्त स्थिति स्पष्टो जाती है। उपर कहा गयादहै कि 
व्यक्ति के उपादानों मे जड ओर अपने मे सम्प्रयुक्त विभिन्न प्रकारके व्यापारोके 
साथ चित्त ओर चेतसिक प्रमुख हैँ । सनूप्यों मँ एक प्रकार के रोग चित्त एवं चेत- 
सिकों को पटे पिण्ड के रूप में ग्रहण करते हँ ओर उसे ही स्वात्माया स्व स्वीकार 
करते है । दूसरे प्रकार के लोग रूपपिण्ड को आत्मा स्वीकार करते हैँ । तीसरे प्रकार 
के चित्त ओर रूप (जड) दोनों को ही पिण्डतः एवं आत्मतः स्वीकार करते हैँ । उक्त 
आघार पर्‌ व्यक्तिं के अस्तित्व (आत्मा फी कल्पना) के सम्बन्ध मे मुख्यरूप से पाच 
दुष्िकोण बनते हँ । १--आत्मा-आत्मीय दष्ट पँ ओौर मेरा विस्तार), २₹--शरुव एवं 
उच्छेद दृष्टि सभी कालों मे अस्तित्व या वतमान के बाद कुछ नहीं), ३-- नास्ति दृष्ट 
(कर्म, कर्मफल के दायित्व का अस्वीकार), ४--हौन एवं उच्चदृष्टि एवं ५--श्ीलव्रत- 
परामरशदृष्टि (विविध प्रकार के अन्धविश्वास) । ये सभी दृष्ट्यां मिथ्यादृष्यां दैः 
क्योकि वास्तविकता के विपरीत हैँ । वास्तव मेँ ये सब तृष्णा से जनित है । इन सव में 
मूलभूत तृष्णा आत्मास्तित्व की तृष्णा ही है । आत्मतुष्णा दो रूपों मे खड होती दै-- 
१-नित्यता के रूपमे ओर र-विस्तारके रूपमे! यदि आत्मा स्वरूपतः नित्य है 
ओर उसका अस्तित्व तीनों कालों म विस्तृत एवं व्यापक है तो उसके स्वरूप ओर 
अवधारणा की मात्रा के आधार पर व्यक्तिं शोष जगत्‌ से अपना तुष्णाजीवी सम्बन्ध 
स्थापित करेगा । अस्तित्र की इसी अवधारणा से स्वंत्र शस्व' ओर पर" दुष्टिखडी 
होती ओौर उनदो सङ्केतके वीचदहौ सारे धामिक सामाजिक सम्बन्ध जडे 
जातिटहै। 

व्यक्तित्व-निर्माण की उक्त प्रक्रिया श्रेष्ठ व्यक्तित्वके विकासकी भी पूरी 
सम्भावना निहित दै, क्योकि कार्यकारण की जिस व्यवस्था अक्रुशल व्यक्तित्व 
बनता है, उसी के अन्तग॑त कुशल व्यक्तित्व के विकास काभीमागंदै। कुशल ओर 
अक्रुशर दोनों ही प्रतीत्यसमुत्पन्न (कारण-समूहों से उत्पन्न) दै,। चार आयंसत्यो मे से 
मार्ग॑व्य कुशल व्यक्तित्वके किष दार खोरता है । यह्‌ सत्य के यथाभूत दन का 
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मागं है। यह्‌ मागं स्वयम्भूत तहींहै, अपितु ध्रे्ठ व्यक्तित्व की ही प्रसूति हे) 
आत्मास्तित्व को केन्द्र मानकर जिन मिथ्यादष्टियों के कारण अकुशल प्रवृत्तियां व्यक्ति 
मे आश्रय ग्रहण करती है, प्रतिष्टा-लाभ कर वृद्धिगत होती हैः उनमें से एक-एक के 
प्रतिपन्न मे मागंसत्य हारा विलेव-विशेष प्राणं उदित होती ह । उसके फलस्वरूप 
व्यक्ति पर जो अव तक के अकुशल प्रवृत्तियों का आधिपत्य जमा दै । वे विष्कम्मित 
होते जाते है ओर उनके विपरीत श्रद्धा, वीयं (उत्साह), स्मृति, समाधि, मत्री, करुणा, 
मुदिता, प्रज्ञा आदि का व्यापक आधिपत्य स्थापित होता दै । दस प्रक्रिया से आयय॑त्व 
या श्रेष्ठता के कुशल धर्मौ का आवाहन होता है । सत्यदशंन ओर सत्य-भावना के बल 
से व्यक्तित्व का जो भी हीन एवं अकुशल पक्ष का आधार है, आश्रय दै, उसकी परा- 
वृत्ति हो जाती है, उसका अन्यथाभाव हो जाता है 1 इस प्रक्रिया को अशश्रयपरावृत्ति' 
कहा जाता है । मनुष्य के अन्दरकाजो क्लेश एक वार मागंके बरसे प्रहीणहो 
चका है, उसकी अग्निदग्ध बीज कौ भाँति पुनः उत्पत्ति नहीं हो सकती । इसी क्रम से 
आर्य॑त्व को प्रतिष्ठा मिलती है । यह्‌ आ्य॑त्व सम्यक्त्व से .नियत दै । एेसा व्यक्तित्व 
आदशेन्मुख प्रवृत्तियों के प्रवाह मे चल चुका टै, जो उत्तरोत्तर सम्यक्‌ होगा । यह्‌ 
जीवन का निमंल एवं आदश पश्च है, जो अपने आचरण एवं सम्बन्धो से राग, ष 
ओर मोह के प्रभाव को समाप्त करने लगता है । इसके फलस्वरूप उसकी आत्मदृष्टि 
(पूवं अस्तित्वावधारणा) समूल विगलित होने लगती है । उस अवस्था मे इस बात कौ 
पूरी सम्भावना खडीहो जाती कि इस आश्रय-परावृत्ति की प्रक्रिया मे विशुद्ध 
नैरात्म्य का अनुभव हो ओर उसके आधार पर लोक मेँ नयी ओर निष्कलुष मान्य- 
ताओं एवं सम्बन्धो को स्थापित किया जा सके । 
व्यापक सजंनशीलता 

क्लेशरहित ओर निष्कलुष व्यक्तित्व ही पर्याप्त नहीं है, क्योकि बुद्ध, घमं ओर 
सद्धं की शरण ग्रहण करने का विदोष प्रयोजन दै-- क्लेशो से केवल अपना त्राण नहीं 
अपितु जगत्‌ का भी त्राण । वृद्ध की शरण बुद्धकारक गुणोंकीशरणदै। वुद्धकारक 
गुणों का समूह बुद्ध का धमेकाय है, किसी व्यक्तिविशेष का रूपकाय नहीं । सङ्घ की 
शरण उन सद्धकर धर्मो को स्वीकार करना है, जिन्हे आठ भागोंमें सद्खीभूत कर 
उसे श्रेष्ठ धर्मो से समग्र एवं सम्पूरित किया जाए । इसो प्रकार ध्म की शरण जाने का 
अथं है, निर्वाण की शरण जाना। निर्वाण का अथं है स्वसन्तान (व्यक्ति) ओर पर- 
सन्तान (दूसरे सभी) के क्लेशो ओर दुःखोंकाविगमन। इस महान कायंके लिए 
विकसित एवं प्रवृद्ध व्यक्तित्व चाहिए, जिसकी प्रज्ञा अमल हो ओर सवंग्राही हो तथा 
उसकी मत्री एवं करूणा भी अपरिमित, असंसक्त एवं अविरत रूप मेँ सर्ज॑नशीट हो । 
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यह्‌ करुणा सभी सीमाओं ओर निमित्तो को तोड़कर व्यापक रूप से प्रवाहित एवं 
क्रियाशील होने रगती है । उसकी दृष्टि मे व्यक्तिगत निर्वाण का भी कोई मूल्य नहीं 
रह्‌ जाता । फलतः उसका जीवन पराथं हो जाता दै। एेसा व्यक्तित्व स्वतन्त्र 
व्यक्तित्व है, किन्तु करुणावश इसने पराधीनता स्वीक्रार कौ है । 

बौद्ध जीवन-परम्परा मे व्यवित-स्वातन्त्यके रूप भी मिते ट । ्रावकयान 
ओर प्रत्येकबुद्धयान की सावना का आदशं अह्व है, जिसका अन्तिम लक्ष्य 
व्यवित को क्लेयों से मुक्त करना है। इसका यह अथं कदापि नहीं किये रोग 
सामाजिक उत्तरदायित्व को स्वीकार नहीं करते, अपितु इतना सही दै किये रोग 
लोकोपकारके पृण्योंका भी विनियोजन व्यक्रिति की क्छेनिवृद्तिके लिए करते 
हु । स्पष्ट कि अत्यधिक राग्रहाण परजोर देनेका एक स्वाभाविक परिणाम 
होता है अत्यन्त वैराग्य । प्रत्येकबुद्ध एक एेसा व्यक्ति है, जिसका आदरं है, दुनियां 
मे अकेला रह्‌ केर गेडे के समान आचरण करना । उनका कहना है कि दूसरों के 
संसग से स्नेह उत्पन्न होता है स्नेह दुःखका कारण बनतादहै, इसलिए स्नेह के 
दृष्परिणामों से बचना चाहिए । जव मिथ्यादृष्टि को पार कर॒ लिया ओर वास्त- 
विकता काज्ञानहो गया तोकिसी भी दूसरे की सहायता की आवश्यकता नहीं रहं 
गयी । मैत्री, करुणा आदि के अभ्यास से संसार मँ किसी के साथ जव वेर-विरोध नहीं 
रह्‌ गया, तो अकेले विचरण करना ही उत्तम दै । इस प्रकार प्रत्येकवुद्ध अपने लिए 
संघ की भी अपेक्षा नहीं करता, उसे अपने स्वतंत्र पराक्रम पर विश्वास है। दूसरों के 
प्रति वह हितानुकम्पी है, किन्तु अपने लिए दूसरों से कुच नहीं चाहता । इस विशेष 
प्रकार का जीवन-दशंन बौद्ध निकायो मे विरल है, इसक्िएि वह मुख्य धारा मे नहीं 
आ सका । प्रत्येकबुद्ध की करुणा ओर प्रज्ञा का आयाम विस्तृत नहीं था । अन्य बौद्ध 
धाराओं में दुषटिके परिवतंन के साथ-साथ करुणा का क्षेत्र विस्तृत होता गया । इस 
प्रकार कौ करुणा खोक में प्रचछ्ति दया या कृपा के समान नहीं ह । इसके पीछे दूसरों 
कोदुखोंसे दूर करने के लिए विराट्‌ संकल्प एवं योजना है । संघ के समश्च व्यक्तिने 
आचायं से सभी सत्त्वो के लिए, कुछ के लिप नहीं; सभी समय, कुछ समय के क्ष 
नहीं; चित्तम भी कोई बुराईदन खाने का संकल्प एवं संवर-समादान किया दहै। उस 
स्थितिमे व्यक्तिने दुःखों से जगत्‌ के परित्राणके लिए प्रबल प्रतिज्ञारीहै ओौर 
तदनुसार उस मार्गं पर प्रस्थान कर दिया है। देवों, देवाधिदेवो का आराधन नहीं, 
प्रत्युत उसने अपने जीवन का उदेश्य सत््वाराधन (मानव की उपासना) बनाया है । 
बुद्ध का अनुयायी होने के कारण उसके किए यह अस्वाभाविक न होता कि वह आज 
तकं के बुद्धो के प्रति अपने को समपित करता, उन्हं ही अपने आराधन का आलम्बन 
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बनाता, किन्तु एेसा न कर उसने छोक को आराध्य बनाया है । वहु जिनक्षेत्र ओर 
सत्त्वेव (लोक) के माहात्म्य को समान मानता है । एसा निणंय यह्‌ इसलिए ले पाता 
है किसे व्यक्तिके पास करुणाकर साथप्रज्ञाहै। प्रज्ञा के कारण उसे वास्तविकता 
का परिज्ञान है, वह्‌ जगत्‌ के दुःखों, उनके कारणों ओर उनके निवारण को यथाभूत 
जानता है । दुःखी जनता को उसके दुःखो से मुक्त करना उसका उदेश्य है, किन्तु वह्‌ 
यह भी जानता है कि दुःखों के कायंकारण का प्रवाह विस्तत एवं व्यापक निमित्तो से 
जुडा हुआ है, उन्हे आलम्बन बनाकरही दुःखों को समाप्त कियाजा सकता है। 
दुःखों के स्वामी या अधिकारी कुछ लोगही नहींदहँ। एेसा नहीं कि उससे कृही 
लोग प्रतिबद्ध हों, वत्कि दुःख सामान्य है, इसलिए अपने ओौर दूसरों का विभाग न 
करके जगत्‌ मे विस्तृत दूःखःप्रवाहया दुःखकी व्यवस्था को समाप्त करना होगा । 
स्जन-रीलता का यह्‌ व्यापक आयाम है । व्यापकता का कारण है--प्रज्ञा ओर करुणा 
का सहवर्ती होना । करुणा व्यापक दुःख-प्रवाह्‌ का स्पदं करती है ओर प्रज्ञा मिथ्या- 
दृष्टयो का प्रहाण कर वास्तविकता का ज्ञान कराती है । प्रज्ञा के कारण व्यक्ति संसार 
की आसक्तियों मे नहीं फंसता ओर करुणा के कारण संसार से विरक्त नहीं होता । 
महायान के आदशं के अनुसार इस महानु कायं के सम्पादनाथं संसार ओर निर्वाण 
दोनों मे आदशं व्यक्ति को प्रतिष्ठित नहीं होना चाहिए । उसे मध्यस्थ एवं तटस्थ 
होना चाहिए । 
समता एवं परिवतंन 

उपर्युक्त महानु संकल्प के साथ व्यक्ति-चित्त मे परात्म-समता ओर परात्म- 
परिवतंन की प्रक्रिया शुरू हो जाती है। इसकी पृष्ठभूमि मे प्रतीत्यसमुत्पाद का एक 
नया जीवन-दर्शन वतमान दै, जिसे प्रज्ञा या प्रज्ञापारमिता (प्रज्ञा की पणंता) कहते 
है । चिन्तनं से यह्‌ तथ्य स्पष्ट होने र्गता है कि व्यापक विषमता के पीछे कायकारण 
नियम की गक्त अवधारणे भी काम करती हैँ ओर उसी के आधार पर स्वपर 
आधारित सम्बन्ध एवं मान्यतायें खडी कर छी गई हैँ । जब कि सत्य यह्‌ है कि इनके 
मूल मे स्व-पर का निर्धारण तात्त्विक नहीं है । क्योकि कारणता के नियम स्वयं मेही 
उपपन्न नहीं हो पाते । फलतः वस्तु या व्यवित का स्वभाव (स्वत्व) सिद्ध नहीं हो पाता । 
प्रज्ञामूलक इस दाशंनिक परिस्थितिं दुःख की व्याख्या का आधार केवल व्यक्तियों 
तक सौमित न रहुकर, परम्परा (प्रवाह) या व्यवस्था से सम्बद्ध हो जाती है । उस 
स्थिति मेँ करुणा सत्त्वालम्बना (व्यक्त्याध्रित) नहीं रह॒ जाती, प्रत्युत धर्मािम्बना 
(नियमाधित या प्रवाहाश्चित) हो जाती है। आगे चलकर यह्‌ अनालम्बना भी होती 
है । इस स्थिति मे करूणा का आयाम अतिविस्तृत एवं उदार हो जाता है । इस प्रकार 
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स्व-पर-समता को पृष आघार मिल जाता है, जिसको पूतिस्वका परके लिए 
विसर्जन में होती है, जिसे स्व परात्मपरिवतंन कहा जाता है । इस प्रकार व्यक्ति की 
स्वतस्त्रता का विकास पराथं के लिए अपने को विजित करने मे तथा एकं उच्च 
प्रकार की पराधीनता स्वीकार करनेमेंहै। 

सम्पूर्णं बौद्धचिन्तन में प्रज्ञा ओर करूणा टी वे मूलभूत तत्त्व है, जिनके 
आधार पर एकं ओर व्यक्ति का खोक से सम्बन्ध विकसित होता है तथा दूसरी ओर 
उसीसे नीति ओर धर्मके ओचित्यकाभी निर्धारण होता है। जब तक स्थिति 
(दुःख ओर उसके निवारण) का यथाभूत ज्ञान नहीं होगा, तब तकं व्यक्ति या खोक में 
शील की प्रतिष्ठा तथा व्यक्ति-चित्त एवं लोकचित्त कौ विशुद्धि सम्भव नहीं होगी । 
व्यविति मे करुणा का प्रारम्भ अविहिसा या अष्ेषके रूपमे होतादहै, जिसका 
स्वरूप रहताहै, दूसरों का दुःख देख कर हृद्य का खिच्नहौ जाना तथा दुःख 
के निवारण की इच्छा उत्पन्न होना । करूणा का यह व्यक्ितिगतक्षेत्र है । प्रज्ञाके 
द्वारा जब यह यथार्थता प्रकट होती है कि संसारके दुःखोंका कारण केवल व्यक्ति 
से सम्बद्ध अज्ञान मात्र नहीं है, अतः उसे ही हटाना पर्याप्त नहीं है, अपितु उससे भिन्न 
अन्य सम्पूणं लोक के सम्बन्धमें जो अविद्या ओौर तुष्णाका आवरण रहै, उसका 
अपनयन भी नितान्त आवदयक है । प्रज्ञा के इस व्यापक प्रकाश मे करुणा अपनी 
व्यक्तिगत सीमा से उठकर विशार आयाम ग्रहण कर लेती दै । उसके फलस्वरूप 
विभिन्न प्रकारो से उसकी क्रियाशीलता तीव्रहो जातीहै। इस प्रकार करुणाका 
प्रयाण महाकरुणा की ओर हो जाता है। महाप्रज्ञा के प्रकाश-मण्डल मे महाकरूणा 
लोकाभिमुख एवं लोकपरायण हौ जाती है । जिस ओर यह याव्राकरतीहै, उसी 
ओर सभी श्रेष्ठ धमं (गुण) अनुगम करने लगते हैँ । इस प्रकार जीवन को एक यह्‌ 
महानु लक्षय प्राप्त होता है- संसारके दुःखों के निवारण मे अपने जन्म-जन्मान्तर 
कोल्गादेना। ` 

विकास की उपर्युक्त भूमिका मँ एकं मूलभूत तथ्य यह्‌ प्रकट होता कि 
संसार ओर निर्वाण के बीच जो महानु अन्तर या विरोध समज्ञा जाता है, व्ह मनुष्य 
का निरा अज्ञान है। वास्तवमें दोनों के बीच किसी प्रकार का तात्िक भेद नहीं 
दै। इस स्थितिमे संसारकी हीनता ओर हेयता की परम्परागत मान्यतामेभी 
आमूल-चृरु परिवतंन होता है । इस परिव्तन के साथ सभी महायान दानिक ने 
एक वस्तुके दो पृष्ठो की भांति व्यवहार ओर परमाथ की महत्वपूर्णं व्याख्या की । 
निर्वाण के किए व्यवहार अनिवायं उपाय दहै, वह्‌ सर्वथा हैय नहीं है । इसके लिए , 
महायान के आचार्यो ने कहा है कि जगत्‌ के दुःखो का निवारण लक्ष्य है । उस उदश्य 
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की सिद्धिके लिए एकप्रकारका मोह्‌या अविद्या भी उपादेयहै। किन्तु इसका 
यह्‌ अथं कदापि नहीं है कि आत्ममोह्‌ या अपने अस्तित्व के प्रति तृष्णा रखना भी 
कभी उपादेय हो सकता है । आत्मा की स्वीकृति से तो इस पूरे विकास एवं उत्कषं 
का मूलवात ही हो जाएगा । क्योकि निःस्वभावता, शून्यता या अनात्मता ही वह्‌ 
धरातर है, जिसके आधार पर संसारदुःखके निवारण की यह्‌ विराट्‌ यौजना खड़ी 
हो सकतो है । सम्पूणं दुःखों का कारण मनुष्य का आत्मास्तित्व है, उसका निवारण 
पराथ कामृलदहै ओर दुःखों का विगमनदहै। 
परिपाकः, व्यक्ति ओरं लोकं 

पहले आश्रय-परावृत्ति' कै द्वारा व्यक्तित्व मे आमूल परिवतंन की बात कही 
गयी है । यह्‌ आश्रय-परावृत्ति वास्तव में पराथंवृत्ति है । इस प्रक्रिया से मनुष्य व्यक्ति- 
पुरुष नहीं, प्रत्युत लोक-पुरुष हो जाता दै, जिसे बोधिसत्त्व कहा जाता है । इस आदरं 
पुरुष को पराथंता की सिद्धि के लिए अपरिमित ज्ञान-सम्भार (ज्ञान-सामभ्री) एवं 
पुण्य-सम्भार (सत्कर्म की बहुलता) जुटाना है । इसकी तैयारी मे “धरिपाक' कौ एक 
विशिष्ट रिया सम्पन्न करना आवदयक है । परिपाक एक फेसी परिपक्वता, या 
समग्रताके रूपम तेयारीहै, जो दुःखी खोक के दुःखनिवारण कौ अर्हता उत्पन्न 
करता है। यह्‌ परिपाक केवल व्यव्तिका नहीं, लोक का भी अपेक्षित दै। रुचि, 
शन्ति, करुणा, मेधा आदि सभी गुणों की परिपक्वता आत्मपरिपाक कटा जाता हे । 
दसी प्रकार छोक-परिपाक के लिए सवंसामान्य सत्वो के लिए-दान, शील, वीयं, प्रज्ञा 
आदि गुणों की पूर्णता का आधान करना अपेक्षित होता है । इस प्रकार पारमिताओं 
क प्रयोग से लोकजीवन का परिशोधन होता है । इस तरह दुःख एवं तुष्णा से निवृत्ति 
के लिए वे अहं एवं परिपक्व होते हैँ । दोनों प्रकार की इसी परिपाक-प्रक्रिया केद्वारा 
क्रमशः व्यक्रित का लोक से घनिष्ठ सम्बन्ध जुडता है । 

उत्कषं एवं विकास की इस स्थिति मे पर्हुचने पर परम्परागत मान्यताओं के 
लक्षण ओर परिभाषा टूटने र्गती हैँ । स्वाथं ओर परार्थ, व्यवहार ओर परमां, 
संसार ओर निर्वाण तथा व्यक्ति एवं खोक के बीच का मेद प्रायः समाप्त होने रगता 
है 1 इन हन्द्रो के वीच भेद एक प्रकार से सांकेतिक रह्‌ जाता है ओर उनके बौच 
की कत्रिम मान्यताओं के टूटने से व्यक्ति-जीवन ओर लोक-जीवन के बीच के सम्बन्धों 
के लिए सहजता एवं समता का सहज आधार प्रकट होता है । 
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£ ॥ [1] 
बौद्धदरोन की दष्ट से व्यक्ति एवं समाज 
रामङ्कुर त्रिपाठी 

यह्‌ परिसंवाद-गो्ठौ बौदढदशंन के अनुसार “व्यक्ति, समाज, उनका सम्बन्ध 
ओर विकास' विषय पर आयोजित है ! यह्‌ सर्वविदित है कि पश्चिम के दाशंनिकों, 
समाज-वेज्ञानिकों एवं राजनीतिशाख्ियों ने व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध को 
प्रमुख विषय बनाकर प्रभूत चिन्तन किया है । चिन्तन के क्षेत्र मे भारतीय मनीषियो 
काभी अग्रणी स्थान रहा है| यद्यपि इनके चिन्तन का प्रमुख क्षेत्र आध्यात्मिक रहा 
है, फिर भी उन्होंने समसामयिक युग मेँ व्यक्ति, समाज ओर राज्य को अपने विरिष्टं 
जीवनदर्शन से प्रभावित किया है। भारतीय दशंनों मे विशेष कर बौद्धदशंन ने अपने 
प्रारम्भिक कालसे हीन केवल भारत के अपितु विश्वके अधिकांश जनजीवन को 
प्रभावित किया है एसे महत्वपूणं दशंन के आलोक मे व्यक्ति, समाज एवं उनसे 
सम्बद्ध प्रनों पर विचार करना उचित ही नहीं, उपयोगी भी है । 
बौद्धदश्यंन में व्यष्टि ओर समष्टि कौ अवधारणा 

यह्‌ विदित है कि बौद्धदशंन अनात्मवादी है । उसके अनुसार नाम-रूपात्मक 
व्यवित मेँ किसी अपरिवर्तनशील, शाश्वत आत्मा का अस्तित्व मानना मिथ्यादृष्टि है । 
वह दृष्टि मिथ्या इसलिए है क्योकि व्यवितित्व के उपादानों मे युक्ति जौर अनुभव के 
आधार पर किसी नित्य तव का अस्तित्व उपलब्ध नहीं होता । इस तरह की आत्मा 
कैन होने पर भी बौदढदाशंनिक व्यविति के व्यावहारिक अस्तित्वका निषेध नहीं 
करते । व्यक्ति के लिए दाशंनिक शब्दावली मे ुद्गल' शब्द प्रयुक्त है । 

बौद्ध दृष्टि से व्यक्ति का जितना अस्तित्व दै, उतना ही, समाज का भी व्याव- 
हारिक अस्तित्व है । तास्विक दृष्टि से दोनों के अस्तित्व मँ बिल्कुल अन्तर नहीं है । 
दोनों ही संवृति-सत्य हँ । पारमार्थिक सत्ता दोनों की नहीं है । 

बौद्ध विभज्यवादी है । इसका तात्पयं वे पदार्थो का विभिन्न दियो से विभाजन 
कर उनके वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त करते हँ । उनके अनुसारसत्यदोहैः 
संवृति-सत्य एवं परमाथंसत्य । समस्त पदार्थो का संग्रह इन्दं दोभे हौ जाता हे इन 
दोनों सत्यो मे उच्वावचभाव नहीं दै। ेसा व्रिल्कुर नहीं है कि संवृतिसत्य कोई 
घटिया किस्म का सत्य है ओर परमाथंसत्य कोर ऊँचा या ठोस । इसका तात्पयं मात्र 
इतना ही है किं चित्त की एक अवस्था मेँ जो सत्य प्रतीत होता है, चित्त की दूसरी 
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भूमिका मे वह्‌ सत्य प्रतीत नहीं होता, अपितु सत्य उससे भिन्न प्रतीत होता है । 
किन्तु जिस अवस्था मे जो सत्य प्रतीत होता है. वह सत्य ही होता है, असत्य नहीं । 
संवृति सत्य के साथ सत्यशब्द के व्यवहार का यही स्वारस्य दै । संवृतिसत्य को 
व्यावहारिकसत्य, रोकिकसत्य या लोकसंवृतिसत्य भी कहते हे । जब तक लोक है, 
संसार है, इस अवस्था के ज्ञान में जो सत्य प्रतिभासित होता है, वह संवृत्तिसत्य है । 
व्यक्ति ओर समाज दोनों संवृत्तिसत्य हँ । परमा्थंसत्य मे परम का तात्पयं लोकोत्तर 
ज्ञानसे है । दस अवस्था के ज्ञान मे जो सत्य आभासित होता दै, वह परमाथंसत्य है । 
अथवा 'परम' का अथं अविपरीत है। प्रमाणज्ञानमें वस्तुका जेसा स्वरूप भासित 
होतादहै, वस्तुका ठीक वेसाही स्थित हीना अविपरीताथंतारहै, यही परमां दहै । 
व्यक्ति ओर समाज दोनों परमाथंसत्य नहीं है । 
नामरूपात्मकं या जड-चेतनात्मक व्यक्तित्व के बौद्धदुष्टिसे पांच उपादान 
होते है । इन्हें ही पांच उपादान-स्कन्ध भी कहते हैँ । व्यक्तित्व के उपादानोंमेंजो 
शचेतन' या नाम' अंश है, बौद्ध उसका वेदना (सुख, दुःख आदि), संज्ञा, संस्कार एवं 
विज्ञान--इन चार भागों मे विभाजन करते हैँ तथा +जड' अंशा रूपस्कन्ध कहलाता 
है । ये पंचं स्कन्ध अविपरीत अथं होनेसे "परमार्थं" है । वस्तुवादी बौद्ध दाशंनिक 
इनकी पारमाथिक रत्ता स्वीकार करते हँ । बौद्धदशंन के अनुसार वस्तु वहै, जौ 
कोई न कोई अर्थक्रिया अवस्य करतीदहै। जो अथंक्रियाकारी होता है, वह्‌ अवद्य 
क्षणिकं होता है । कल्तः बौद्धो के अनुसारं प्रत्येक वस्तु क्षणिक होती है। ये पाचों 
स्कन्धं भी क्षणिक हँ । ये स्कन्ध क्षण-क्षण उत्पन्न एवं विनष्ट होते हए घाराप्रवाह या 
सन्तत्ति के रूप मे निरन्तर प्रवृत्त होते रहते हँ । यद्यपि यह सन्तति स्कन्धो की है 
किन्तु सन्तति स्वयं स्कन्ध नहीं है, स्कन्ध तो मात्र क्षणिक ही है । व्यक्तित्व के भीतर 
विद्यमान ये पंचा स्कन्धे एक-दूसरे से सवथा पृथक्‌ अवस्थित होते हैँ । फिर भी 
व्यक के ज्ञान मे इनका सामूहिक ग्रहण होता है अर्थात्‌ पँचौं स्कन्धो की समूह्‌- 
सन्तति हमारे ज्ञान का विषय होती दै । यह समूह-सन्तति पोच स्कन्धो से न सर्वथा 
भित्नहै, क्योकि यह स्कन्धं से सम्बद्धहै ओौरन सवंथा अभिन्न है, क्योकि एकत्व 
रूपमे गृहीत होती टै, जबकि स्कन्ध पांचहै तथान तो इसकी स्कन्धो को भाति 
पारमार्थिक सत्ता ही है । फिर भी यह ज्ञान का विवय होती है। इसी समूह-सन्तति मं 
पृद्गल या व्यक्तित्व प्रज्ञप्त या व्यवहूत होता है । इस समूह के अधिष्ठान पाचों स्कन्ध 
क्षणिक, परिवर्तनशीक एवं गतिशील है, दसलिए इन स्कन्धो का समूह या उसमं प्रज्ञप्त 
पुद्गल भी क्षणिक परिवतंनशील एवं गतिशीर हौ होता टै, किन्तु मनुष्य की मिथ्या 
दृष्ट उसे एक, स्थिर, नित्य एवं कूटस्थ के रूप मेँ ग्रहृण करती दै, जवकिं एेसा कोई 
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तत्तव वस्तुतः व्यवितित्व मेँ विद्यमान नहीं होता ओर यही उस मिथ्यादृष्टि का सिथ्यात्व 
है। बौद्धदर्शंन के अनुसार यह गतिशील पुद्गख ही वस्तुतः अहुचुद्धि का आश्रय, 
कर्ता, भोक्ता एवं बन्ध-मोक्ष का आधार होता है) क्योकि इस प्रकार का पुद्गल 
बौद्ध दृष्टि मे मान्य है, इसलिए वह॒ उनकी नैरात्म्य दृष्टि का प्रतिषध्य भी नहीं होता । 


बौद्धद्शन स्थविरवाद, वैभाषिक, सौत्रान्तिकि, योगाचार, माध्यमिक आदि 
प्रमुख दाशंनिक प्रस्थानं मे विभक्त ह । किन्तु इस प्रकार के व्यावहारिक पुद्गल के 
अस्तित्व के विषय मे उनमें मतभेद नहीं है । अन्यथा कोई व्यवस्था बन नहीं सकेगी । 
फेस व्यावहारिक पृद्गलों के आपसी सम्बन्धो के आधार पर निर्मित समाजकीभी 
व्यावहारिक सत्ता ही सिद्धहोती है। एक उदर्य, एक आदश, एक व्यवस्था एवं 
समान योगक्षेम के आधार पर सङ्कटित पुद्गल-समूह मे समाज या संस्था शन्द 
व्यवहृत होता है, किन्तु यह॒ समाज अपत्रे घटक पुद्गलं से न भिन्न सिद्ध होताहै 
ओर न अभिन्न । फिर भी इसका एक व्यावहारिक अस्तित्व होता है। यह्‌ अपनी 
व्यवस्था एवं नियमों द्वारा व्यक्तिको प्रभावित करताहै। उन्है अच्छाया बुरा 
बनाता है, उन्हे अपने आदशं की प्राप्षिमें सुविधा या असुविधा प्रदान करतार, 
ठीक उसी प्रकार व्यक्तिभी समाजको प्रभावित करते हें । अच्छे व्यक्तियों का 
समाज अच्छा एवं बुरे व्यक्तियों का समज बुरा कहलाता है । कभी-कभी एक 
प्रभावशाी व्यक्ति भी समाज द्रारा निर्मित अनुपयोगी व्यवस्था में परिवतंन खाकर 
उसे कल्याणकारी बनाता है ओर इसौ मे व्यक्ति की स्वतन्त्रता निहित है। व्यक्ति 
एवं समाज की पारस्परिक प्रभावशीलता को हम सेना, ग्राम या वन आदि के दृष्टान्त 
से भी समन् सकते हैँ । यद्यपि सैनिक व्यक्तियों से भिन्न सेना का अस्तित्व नहीं होता, 
फिरभीसेनाकाणएकद्कार्के रूपमे व्यवहार होता है। उसकी व्यवस्था सेनिक 
व्यक्ति को प्रभावित करती है । उसे आगे बदृने मँ मदद करती है ओर उसके योगक्षेम 
की व्यवस्था करती टै। ठीके उसी तरह एक-एक सेनिक की बवहादुरी, निर्भीकता 
आदि गुणों से सेना भी बहादुर, निर्भीक अथवा अपराजेय कटुखाती है । इस तरह हम 
देखते हे कि वौद्धदद।न के अनुसार व्य्रकिति एवं समाज अन्योन्याश्रित एवं परस्पर पेक्ष 
सिद्ध होते है । इनका सम्बन्ध भी अन्योन्याश्रय या परस्परसपिक्षता सम्बन्ध कटला 
सकता है । 
स्थविरवादी दृष्टिकोण 

पालि-अभिधमपिटक के कथावत्थु एवं मिकिन्दषञ्हो आदि ग्रन्थो मे नटैत्थ 
पुम्गलो उपलन्मति' अर्थात्‌ पुद्गल उपलन्ध नहीं होता दत्यादि वचनो द्वारा यचपि 


प{रसंगाद-२ 


१८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में लवीन सम्भावनाएे 


पुद्गल के अस्तित्व का निषेव किया गया है, तथापि इसका तात्पयं निम्नलिखित दो 

- प्रकार के पुद्गरों के निषेध में प्रतीत होता है--(१) बौद्धेतर दाशंनिकों हारा परि- 
कल्पित नित्य, शाश्वत, कूटस्थ आत्मा के निषेध मेँ तथा (र) चक्षु, रूप, वेदना आदि 
की भांति परमार्थतः पुद्गल के अस्तित्व के निषेध में । स्थविरवादी बौद्ध पञ्च स्कन्धों 
के समूह मे प्रज्ञप्त व्यावहारिक पुद्गल के अस्तित्व का निषेध नहीं करते । इसीरिए 
आचार्यं धम॑पाल स्थविर ने “अनुटीका' मे लिखा है- 

“पुम्गलो उपलब्भति सच्छिकटुपरमत्थेन यो छविञ्जाणविञ्जेष्यो ति संसरति 
मुच्चति चा ति एवं दिद्वरिया परिकप्पित-पुम्गलो व पटिसेधितो, न वोहार-पुष्गलो ति! 
(अनुटीका, पु° ३०८) । 

व्यवितत्व का विद्रेषण करने पर जसे रूप, वेदना आदि स्कन्ध परमाथंतः 
उपलब्ध होते ह, वैसे पुद्गल नामक कोई वरस्तु पथक्‌ उपलब्ध नहीं होती, फिर भी 
जसे परमा्थंतः विद्यमान न होने पर भी रथ कै अवयवो मेँ “रथ' यह सांवृतिके व्यवहार 
होता है. वैसे ही पञ्चस्कन्धों मे “सस्वे' इस प्रकार का सांवृत्तिक व्यवहार होता है ।` 
जो धमं संवृतिसत्य होते है, वे बन्ध्यापृत्र की भांति सवथा अलीक नहीं होते, अपितु 
उनका व्यावहारिक अस्तित्व मान्य है । इसीलिए मुलटीकाकार भदन्त आनन्द स्थविर 
ने कहा दहै कि संवृत्तिज्ञान सत्यको ही आलम्बन बनाता है, असत्य को नहीं" | 
इसीलिए अनुटीकाकार ने भी कहा है कि यदि पृदूगल के अस्तित्व का पारमार्थिक 
दृष्टि से निषेध किया जाता दै, तो हे इष्ट है । किन्तु यदि व्याव्हाखि दृष्टि से निषेध 
किया जाता है, तब तो सत्त्व, रथ आदि शाच्दिक व्यवहार ही असम्भव हो जाएंगेः । 

स्थविरवादी पदार्थो का अनेक प्रकार से विभाजन करते हैँ । उनमेसे एक 
प्रकार यह्‌ भी किवे समस्त पदार्थो को नाम, रूप एवं प्रजञप्ि-इन तीन मेँ विभक्त 
करते हँ । प्रज्सि शब्द का व्यवहार दो अर्थोमे होता है--१. जो वस्तु किसी शष्द 
हारा कथित होती दै, वह्‌ वस्तु प्रज्ञपनि दै, उसे अ्थप्रज्पि या भ्रजञप्त्यथं कहते है । 
२. वह शष्द भी प्रज्ञप्ति है, जिसके द्वारा कोई वस्तु कही जाती है, उसे नामप्रजप्नि! 
कते द । पुद्गर को स्थविरवादी अथंप्रजप्रि कहते हँ । अर्थप्रलप्नि वे धमं होते है 
जिनकी पृथक्‌ ओर स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती, फिर भी वे विद्यमान परमाथं वस्तुओं के 


१. यथा हि अङ्खसम्मारा, होति सदो रथो इति । 
एवं खन्धेसु सन्तेसु॑होति सत्तो ति सम्मति ॥ सं° नि० १ : १३५ 

२. सम्पूतिजाणं सच्चारम्मणमेव नाञ्जारम्मणं ति । मूखटीका, प° ३०७ । 

३. यदि परमत्थतो अत्यितापटिसेधो, य इद्रुमेतं । अथ वोहारतो, सत्तवटरथादीहि सत्तरथादि- 
वचनप्पयोगो येव न॒ सम्भवेय्या ति ।--अनुटीका, पृ° ३१० । 
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व॒ से ्रज्ञप होते है, जैसे-समूह, सन्तति भादि । स्थविरवादी दशंन मे बाह्य जड 
पदार्थो का अन्तिम अवयव आठ परमाणुओं का एक सङ्कात होता है । इससे छोटा 
कोई अवयव नहीं होता । इसका विभाजन सम्भव नहीं दै । वे इसे 'अष्टकलाप' कहते 
है । यह परमार्थं घमं है । इन्हीं अष्टकलापोौँ के विशेष आकारःप्रकार के सन्निवेश घट, 
पट, रथ, गृह आदि कहलाते दँ । यद्यपि इन घट, पट, रथ आदि की अष्टकलापों से 
पृथक्‌ स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती, फिर भी ये उन परमाथंधर्मो की छाया के आकारमें 
ज्ञान-विज्ञान मे प्रतिभासित होति है । ये ही प्रजप्व्यथं हैँ । इस अथंप्रज्ञप्ति का स्थविर- 
वादी ६ भागों मे विभाजन करते है, उनमें से एक अविद्यमान प्रज्ञपि टै । अविद्यमान 
्रजञपि वे पदाथ है, जिनके उपादान तो परमार्थतः विद्यमान होति दै, किन्तुवेस्वयं 
विद्यमान नहीं होते । जेसे--रथ, घट आदि, इसे उपादायप्रजञप्नि भी कहते हैँ । स्व 
भी एेसाही उपादायप्रजञपि नामक एक पदाथं ह । यह्‌ परमा्थंतः विद्यमान पांच 
स्कन्धों मे प्रज्ञप्त है । यद्यपि यह पृथक्‌ स्वतन्त्र रूप से विद्यमान नहीं है, फिरभी 
अत्यन्त मृषा नहीं है । इसे पञ्चस्कन्धों से जसे भिन्न या अभिन्न नहीं कहा जा सकता, 
वैसे ही यह “सवथा है या सव॑था नहो है" यह भी नहीं कहा जा सकताः। सवंथा 
अविद्यमान धमं किसी कायं के हितु-प्रत्यय नहीं होते । किन्तु पुद्गल एेसा नितान्त असत्‌ 
धमं नहीं है । अपितु कोड पुद्गल कल्याणमित्र होता है ओर कोद पापमित्र । इसका 
आश्रय करके किसी में कुशल (पुण्य) धर्मो की तथा किसी में अकुशल धर्मो की उत्पत्ति 
होती है। इस तरह्‌ पुद्गल उपनिश्रय-प्रत्यय होता दै । इससे स्थविरवादी दिकण 
से हम इस निष्कषं पर पहूंचते हैँ कि पुद्गल की सांवृतिकसत्ता इस मत मेँ स्वीकृत 
है । व्यवहार मे उसकी अथं क्रिया भी उपलव्व द । ठीक यही स्थिति समाज की भीहि । 
वेभाषिक, सौत्रान्तिक एवं योगाचारदृषिकोण 

वस्तुओं के विविध प्रकार के विभाजनं मे इन मतो के अनुसार एक विभाजन 
करा प्रकार यह भी है कि समस्त वस्तुओं को ये द्रव्यसत्‌ ओौर प्रज्ञप्तिसत्‌ मे विभक्त 





१. तेहि शूपचक्वादीहि अञ्जो सत्तरथादिसञ्जावरम्बितो वचनत्थो विज्जमानो न होति, 
तस्मा सत्तरथादि-अभिलापा “अविज्जपानपञ्जत्ती' ति वुच्चन्ति, न च ते “मुसा"ति 
वुच्चन्ति, ोकसमजञ्जावसेन्‌ पवत्तत्ता ।-- मुलटीका, पृ ° ३०७ । 

२. उपादाय पञ्जत्ति हि उपादानतो य्था अज्ञा अनचञ्जाति च न वत्तव्वा, एवं सव्बथा अत्थि 
नत्थीति न वत्तब्वा ।--अनुटीका, पृ०३१०। 

३. तथा यं वन्धसमूहृसन्तानं एकत्तेन गहितं उपादाय "कल्याणसित्तो पापमित्तो पुश्लो' ति गहणं 
पञ्जति च पवत्तत्ति, तं तदूपादानभूतं पुम्गलसञ्जाय सेवमानस्स ॒कुसलाकुसरानं उप्पत्ति 
होती ति गलो पि उपनिस्सयपच्वयेन पच्चयो" ति वुत्त ।- मुलटीका, पू° ३०७-३०८। 
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करते हँ । जड या चेतन वे सभी विद्यमान धमं द्रव्यसत्‌ है जिनका अस्तित्व स्वबल 
सेहै। अर्थात्‌ वे अपनेबलसे ज्ञान के विषय होतेह जैसे-पञ्च स्कन्ध, परमाणु 
आदि । प्रज्ञपतिसत्‌ धमं वे है, जिनका अस्तित्व द्रव्यसत्‌ धर्मो के ऊपर आश्ितहै।वे 
अपने बल से नहीं, अपितु किन्दीं द्रव्यमत्‌ धर्मो के वलसे ज्ञान के विषय होते हें। 
जसे-समूह्‌, सन्तति आदि । क्रिसी वन मेँ लगी हूर आग जव चलती हू प्रतीत दीती 
है तो उसका तात्पयं मात्र इतना है कि आग लगातार भिन्न-भिन्नदेश मे उत्पन्नहो 
रही है । वस्तुतः आग तो अपने उत्पत्ति-देशमे ही नष्टहो जाती है । ठेकिन उसके 
उत्पाद की सन्तति चलती रहती है ओर उसी मे चलनक्रिया प्रज्ञप्त होती है । सन्तति 
का वस्तुतः क्षणिक अग्निसे भिन्न अस्तित्व नहीं होता, एर भी उसकी व्यावहारिक 
सत्ता है । इसी तरह एक-एक अवयवो से भिन्न समूह्‌ का भी अस्तित्व नहीं होता, 
फिर भी उसमे एकत्व आदि का व्यवहार होता है। ठीक यही स्थिति पृद्गलकी 
भी है । स्कन्धो कौ द्रन्यसत्ता है । उन द्रव्यसत्‌ धर्मो के समूह्‌ एवं सन्तति मे पुद्गल 
प्रज्ञप्त होता है । उसकी प्राज्ञपिक सत्ता है । प्राज्ञप्षिक अस्तित्व का यह्‌ अथं नहींदहैकि 
वह्‌ नितान्त असत्‌ है । इसका मात्र इतना अथं है कि उसकी द्रव्यसत्ता नहीं है । 
वसुबन्धु ने युक्तिपूवंक विचार-विमशं के वाद अभिधमंकोश के पृद्गरुविनिश्चय- 
. परिच्छेद मे कटा है--"तस्मात्‌ प्रज्ञिसत्‌ पुद्गलो राक्षिधारावत्‌”” (पु० १२०५) । 

प्रल्ञपिसत्‌ वस्तुओं की स्थिति कु एेसी होती है कि उन्हें सहसा अस्ति' (है) 
भी नहीं कहा जा सकता ओर न नास्ति टी कटा जा सकता है । अस्ति' कहने मे 
उनके परमाथ॑तः या द्रव्यतः अस्ति समञ्लने का खतरा रहता है । (नास्ति' कहने पर 
उनके 'संवृतितः भी नहीं है-फेसा समञ्ने का खतरा होता है । इसीलिए आत्मा 
के अस्तित्व ओर नास्तित्व के वारे मे प्रश्न करने पर भगवानु ने हमेशा 
उसे अव्याकृत कहा है । अर्थात्‌ अस्ति या नास्तिमे इस प्रश्न का उत्तर नहीं 
दिया जा सकता ओर यही भगवानु की उपायकृंशल्ता मानी गयी है । सौत्रान्तिक 
आचार्यं कुमारलात ने कहा है कि जिस प्रकार व्याघ्री अपने वच्चेको दतिमें दवा 
कर एक स्थान से दूसरे स्थान पर के जातीहै, उस समय वह दँतोंक्रा नजोरसे 
दवबातीदहै ओौरनधीरेसे। यदिजोरसे दवादेमीतो वच्चेकोक्षतहौ जानेका 
भय दहै, धीरे से दवाने पर बच्चेके गिरजानेकाभयहै। भगवान्‌ वृद्ध कौ देशना 
बहुत कुछ इसी प्रकार की ह । यदि वे कह देँ कि “आत्मा! है तो शाश्वतदृष्टिया 
लाश्चत-अन्त में पतन का भय है 1 यदि नहींहैः कह दै तो उच्छेद-दृष्टिमे पतनका 
भय है तथा सारे कुशल या अकुशल कामं जो किये गये द, उनके निष्फल हौ जाने का 
भय है । इसीलिए उन्होने इरा प्रशन को अव्याकृत कहा दै, जेसे-- 
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द्टदं्टावभेदं च शवंशं चावेक्ष्य क्मंणाम्‌ 
देशयन्ति जिना धमं व्याघ्रीपोतापहारवत्‌ । 
आत्मास्तित्वं ह्यपगतो भिन्नः स्याद्‌ दष्टिद्॑या । 
श्रशं कुशलपोतस्य कुर्यादप्राप्य संवृतिम्‌ ॥ 
(अभि० कोश०, प° १२११ मे उद्धृत) 
कुमारलात सौत्रान्तिक आचायं हँ ओर इस प्रकार उनके मतसे भी पृदुगल 
का सांवृत्तिक अस्तित्व सिद्ध होता है । अर्थात्‌ पुद्गल खपृष्य की भाति नितान्त असत्‌ 
भी नहींदहै ओर न उसका द्रव्यतः अस्तित्व हीट । अपितु कम॑-क्मफट व्यवस्था के 
लिए उसक्रा व्यावहारिक अस्तित्व स्वीकार करना आवश्यक है । 


योगाचार मत के अनुसर भी पृद्गल प्रज्ञप्तिसत्‌ ही सिद्ध होता है । मानुष्यक- 
सूत्र मे भगवानु ने कहा है कि अस्ति सत्त्व उपपादुकः" अर्थात्‌ उपपादुक सत्त्व होता 
है । दूसरी जगह क्षद्रकागम मे उन्होने कहा किं "नास्तीह सत्त्व आत्मा वा धर्मस्त्विते 
सहेतुकाः' अर्थात्‌ सभी घमं अपने देतु-प्रत्ययों से उत्पन्न होते दै, कोई सत्व या आत्मा 
नामक वस्तु नहीं होती । इन परस्पर विरोधी वचनों मे समन्वय स्थापित करनेके 
 च्यियोगाचारोंने कहा है कि भगवानु वृद्ध की देशना दो प्रकार की होती है, यथा-- 
नेया्थदेशना एवं नीता्थैदेशना । नेया्थैदेशना वह है, जिसमे शब्दो का अर्थं वसे 
ही नहीं गृहीत किया जाता, जसे उन शब्दों से ध्वनित होता है अपितु उनके अभिप्राय 
का अन्वेषण किया जातादहै। इस देशना को आभिप्रायिक देशना भी कहते हें। 
नीताथं देशना वह होती है, जिसका अथं देशना मे प्रयुक्त शब्दों के अनुसार ही लिया 
जातादहै। पहा वचन, जिसका अथं दै, उपपादूकसत्व होतादहै, बुद्ध की 
नेयाथं देशना टै । अर्थात्‌ एेसा भगवानु ने अभिप्रायवश् कहा है । अभिप्राय यहु है 
कि उच्छेदवादियों ने, जौ पूर्वापर जन्म एवं कमं-कमंफट व्यवस्था नहो मानते, भगवानु 
से पृष्ठा कि “सत्त्व होता दै या नदी? यदि भगवानु उनसे यह कँ करि सत्व नही 
होता", जो फि वस्तुस्थिति दै, तो इसस उनकी मिथ्यादृष्टि जौर्‌ अधिक पष्ट होगी 
ओर वे कमं-कमंफल का अपवाद जोरदार ढंग से करने रगेगे, फलतः उनका अधःपात 
होगा, जो कि दष्ट नहीं है । भगवानु बुद्ध यद्यपि नित्यसत्व नहीं मानते, फिर भी जीवन- 
धारा का सतत प्रवाह तो मानते ही हँ । मृत्यु के अनन्तर ओर दूसरी योनि में जन्मग्रहण 
के बीच एक अवस्था होती है, जिसे अन्तराभव कहते हँ । इस अवस्था का जीव, पूर्वं 
जीवन की ही अगली धाराहै, किन्तु माता-पिता या गभं से उत्सन्न नहीं हौता तथा 
पुराका पूरा व्यक्ति एक साथ उत्पन्नहो जाताहै। मोटे तौर पर एेसाक्गतादहै 
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मानों यह ॒निर्हतुक सत्व हो, जबकि इसके अपने विरिष्ट कारण होतेहैं। इसेही 
उपपादुक सत्त्व कहते ह । भगवानु की एेसी देशना क्रि उपपादुक सत्त्व ह" सुनकर 
उच्छेदवादियों को उदुवेग नहीं हुआ, क्योकि वे समक्चते थे कि भगवान्‌ बुद्ध भी वेसेही 
निहूतुक सत्त्व का अस्तित्व मानते दै जेसे कि वे मानते हैँ अर्थात्‌ जीवन की धारा 
पहले से नहीं आती ओर जीव इसी जन्म मेँ सहसा प्रादुर्भूत हो जाता है। फलतः वे 
भगवान्‌ के रिष्य हो गये । कालान्तर मे उन्हें यथास्थिति का बोध हुआ ओर उनका 
जीवन भी अन्य रिष्योंकी भांतिही कृताथं हुजा । भगवानु बुद्ध की यही उपाय- 
कुशलता है । वे महाकरुणावश किसी जीव का त्याग नहीं करते ओर उपाय से उन्ट 
सन्मागं पर आरूढ करते ह । इसीलिए उनकी देशना में वैचिन्य होता है । कहने का 
आशय यह्‌ है कि ययपि उनकी नीताथं देशना ही वास्तविक स्थित्ति की बोधिका 
होती दै, जिसमे उन्होने कहा कि नित्य सत्व या अत्मा नहीं हौता। फिर भी 
प्रवहमान जीवन धाराम व्यवहूत पुद्गल का अस्तित्वहै, जो प्रज्ञप्तिसत्‌ एवं 
संवृत्तिसत्‌ है । 
वौद्ध दाशंनिकों के वस्तु-विभाजन का एक यह भी प्रकारै किवे समस्त 
पदार्थो का रूप, चित्त, चैतमिक, चित्तविप्रयुक्त संस्कार एवं निर्वाण इन पाँच भागों में 
विभाजन करते हैँ । इनमे रूप जड या रूपस्कन्ध है । चित्त-चैतसिक चेतनांश हें । 
निर्वाण एक असंस्कृत एवं लोकोत्तर धमं है । चित्तविप्रयुक्त संस्कारवेधमे्है, जौ 
न जड हैँ, न चित्त-चैतसिकों की भाति चेतन हँ ओर न उनका कोई आकार होताहै, 
फिर भी उनका अस्तित्व होता है, जेसे--अनित्यता, सन्तति आदि । ये जड या चित्त- 
चैतसिकों पर आचध्रित होते हैँ वे इन्हीं के बल पर अपने अस्तित्व का लाभ करते ह| 
इनकी पृथक्‌ या स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती । इन दाशंनिको के मत में पृदुगर या व्यक्ति 
भी एकं चित्तविप्रयुक्त संस्कार नामक पदाथं ह । 


ऊपर कहा गया है कि व्यक्ति के उपादानों मे जड ओर चेतन दोनों अंश हैं । 
जड अंश सरीर या रूपस्कन्ध है तथा चेतन अंश चित्त-चैतसिक हँ या वेदना, संज्ञा, 
संस्कार ओर विज्ञान नामक चार स्कन्धं । इनमें से कोई भी अंश नित्य नहींहै, 
क्योकि सभी हितु-प्रत्ययों से उत्पन्न होति हैँ ओर जो उत्पन्न होति ह, वे अवद्य नाश- - 
स्वभाव भी होते हैँ । जिनका स्वभाव ही नाय है, उन्हँ अवद्य उत्पाद के अनन्तर ही 
नष्ट हो जाना चाहिए, अन्यथा स्वभाव मे हानि का दोष होगा, फलतः बौद्ध दृष्टिमें 
सभी वस्तु क्षणिक होती है । व्यक्ति के उपादानों मे जो चित्त-चैतसिक या चेतन अंश 
है, उसके बौद्धो के अनुसार चार प्रत्यय या हैवु होते हैँ । जो जड अंश होता है उसके 
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दो प्रत्यय होते हँ । प्रत्यय कुल चार ही होते दै, यथा-हैवुप्रत्यय, समनन्तर प्रत्यय, 
आलम्बनप्रत्यय एवं अधिपतिप्रत्यय । इन चार प्रत्ययो से ही सम्पूणं जड एवं चेतन 
जगत्‌ की उत्पत्ति हो जाती है। 

एक साथ उत्पन्न, परस्पर सम्प्रयुक्त पदां आपस मेँ एक दूसरे के हितु-प्रत्यय 
होते हे । पूववर्ती चित्त-चैतसिक परवर्ती चित्त-चैतसिकों के समनन्तर-प्रत्यय होते हैँ । 
रूप, शब्द, गन्ध , रस आदि विषय आलम्बन-प्रत्यय होते हैँ । अपने को छोडकर अन्य 
सभी पदार्थं सभी पदार्थो की उत्यत्ति मे अधिपति-प्रत्यय होते हँ । वयोकि वस्तु खुद 
अपना कारण नहीं हो सकती । व्यक्ति के चेतनांश की उत्पत्ति मे ये चारों प्रत्यय कायं 
करते द, विन्तु जड पदाथं एवं चित्तविप्रयुक्त संस्कारों की उत्पत्तिमे इनमेसेदोही 
प्रत्यय अर्थात्‌ हेतु-प्रत्यय एवं अधिपति प्रत्यय ही कायंकारी होते हैँ । उपर कहा गया 
है कि व्यक्ति या पुद्गल एक विप्रयुक्त संस्कार है, अतः उसके अस्तित्व के लाभम हतु 
प्रत्यय ओर अधिपत्तिये दो हीप्र त्यय कायं करते हैँ । यह्‌ भी अभी कहा गयादहैकिस्व 
(अपने) को छोडकर अन्य समस्त पदाथं समस्त पदार्थो की उत्पत्ति मे अधिपति-प्रत्यय 
होते है । फलतः निष्कषं यह्‌ हुजा कि एक व्यक्ति के उत्पाद मे अन्य समस्त जड, 
चेतन धर्मो की कारणता दहै। जो यह कहा जाता कि समाज के बिना व्यक्तिका 
होना सम्भव नहींहै या समाज व्यक्तिका कारण है, यह सिद्धान्त बोौदधोंके इस 
अधिपति प्रत्यय के नियम से मेर खाता है । विज्ञानवादियोंनेभीकहाहै किकिसी 
व्यक्तिमे जो कुशल धा अकुशल विज्ञपषियां उत्पन्न होती दह, वे अन्य व्यक्तियोंकी 
विज्ञप्षियों से उत्पन्न होती दै । अर्थात्‌ व्यक्तियों की विज्ञप्षियों मे परस्परकारणता 
होती है, तथा हि-- 

अन्थोऽन्धाधिपतित्वेन विज्ञपिनियमो मिथः ।॥ (विशिका विज्ञ १८ कारिका) 

ट्स सारे कथन का सारांश यह दहै कि कोई भी कायं एक कारण से नहीं होता । 
व्यक्ति या सम्पूर्णं जड-चेतन जगत्‌ के उत्पाद मे उपर्युक्त प्रत्ययो की ही कारणता है । 
इनके अतिरिक्त कोई ईश्धर आदि कारण नीं हुआ करता, वसुबन्धु ने इसौलिये अभि- 
ध्म॑कोश मे कहा है-- 

। चतुभिध्ित्तचेत्ता हि समापत्तिदरयं त्रिभिः । 
द्वाभ्यामन्ये तु जायन्ते नेश्वरादेः क्रमादिभिः ॥ (अभमिधमकोशच २।६४) 

सारांश यह है कि व्यक्तित्व के उत्पाद के अनेकं कारणं । वहु ईश्वर आदि 
किसी एक कारण से उत्पन्न नहींहै। साथ ही उसके निर्माणमें समस्त समषटिका 
योगदान है । सारा मनुष्य समाज, यँ तक कि पूरा जगत्‌ उसका अधिपति-प्रत्यय है । 
कोई साक्षात्‌ कारण दहै, तो कोई परम्परया कारण दहै) वेसारे व्यक्ति या पदाथं एक 


परिसंबाद -२ 


९४ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनाणं 


व्यक्तिया पदाथंकी कारणकोटि्मे आ जतिदहे, जो उसकी उत्पत्तिया निर्माणमें 
बाधा डाक सक्ते थे, किन्तु उन्होंने विघ्न उपस्थित नहीं किया । व्यक्ति की तरह्‌ 
समाज भी एक प्रकार्‌ का सम्पूञ्चन है, जिसका एक इकाई के रूप में प्राज्ञप्निक या 
व्यावहारिक अस्तित्व है । व्यक्ति ओर समाज परस्पर एक दूरे के अधिपति-प्रत्यय हे । 
यह्‌ अन्योऽन्याधिपतित्व या परम्पराश्रयता ही इनके बीच का बौद्ध दृष्टि से सम्बन्ध 
कहा जा सकता है । मेरे विचारमे यही वह्‌ स्थल है, जहाँ से आबूुनिके समाज- 
दाश्चियों को व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध में चिन्तन की प्रभूत बौद्ध सामग्रीया 
भारतीय दार्शनिक सामग्री उपलब्ध हो सकती है । 
युक्त्यनुयायो सौत्रान्तिक एवं विज्ञानवादी 

बौद्ध दारंनिक समस्त वस्तुओं का विभाजन स्वलक्षण एवं सामान्यलक्षण मे 
भी करते हं । स्वलक्षण वह॒ है जो कोई न कोई अथंक्रिया करता है। सामान्यलक्षण 
अर्थक्रिया करने मेँ असमथं होता है । इनके अनुसार स्वलक्षण ही परमाथंसत्‌ है, वस्तु 
है, क्षणिक है एवं प्रत्यक्ष का विषय है, जव कि सामान्यलक्षण एेसा नहीं होता है । 
नके मत में ययपि पुदूगल द्रव्यसत्‌ नहीं है, प्रज्ञिसत्‌ दै, फिर भी अथंक्रियाकारी तो 
है ही। फलतः अपनी विशिष्ट परिभाषा के अनुसार यह्‌ ताक्रिक परिणति होती है कि 
पुद्गल को भी इन्द स्वलक्षण, वस्तु एवं परमार्थसत्‌ मानना होगा । क्योकि इनके 
अनुपार पदार्थं द्रव्यसत्‌ हो या प्रज्ञप्षिसत्‌, जो अथंक्रियाकारी होता है, वह्‌ स्वलक्षण, 
वस्तु ओर परमार्थसत्‌ होता है । इन्हे पद्‌ गल को प्रत्यक्ष का विषय भी मानना होगा, 
क्योकि स्वलक्षण प्रत्यक्ष का विषय भी होता है, किन्तु थोड़ा फक होगा । जो स्वलक्षण 
दरव्यसत्‌ होता है, वह तो प्रत्यक्ष का साक्षात्‌ विषय होतादहै, किन्तु जो स्वलक्षण 
प्र्ञप्तिसत्‌ होता है, वह साक्षात्‌ विषय नहीं, किन्तु सामथ्यंतः प्रत्यक्न का विषय होगा । 
जैसे भूतल का तो साक्षात्‌ प्रत्यक्ष होता है, किन्तु वहाँ पर रहने वाला घट का अभाव ` 
उसका साक्षात्‌ विषय नहीं होता, फिर मी प्रत्यक् के सामथ्यं से घटाभाव बोधित हो 
जाता है, अतः वह सामथ्यंतः प्रत्यक्ष का विषय कहलाता है, उसी तरह पञ्चस्कन्ध, जो 
द्रव्यतः स्वलक्षण है, वे प्रत्यक्ष के साक्षात्‌ विषय होगे तथा उनमें विद्यमान प्रज्ञपिसत्‌ 
पुद्गल यद्यपि साक्षात्‌ विषय नहीं होगा, फिर भी प्रत्यक्ष के सामथ्यं से बोधित होने के 
कारण वह्‌ सामथ्यंतः प्रत्यक्ष का विषय होगा । इस परिभाषा के अनुसार समाज की 
भी दाशंनिक स्थिति पुद्गल की ही भांति होगी । 
माध्यमिक दृष्टिकोण 

सुविदित है कि माध्यमिक निःस्वभावतावादौ या शन्यतावादी होते हँ । इनके 
मतमे किसी भी वस्तु की स्वभावसत्ता या पारमाथिक सत्ता नहीं होती । सभी 
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बौद्धदशंन की हरि से व्यक्ति एवं समाजं २५ 


वस्तुं प्रतीत्यसमुत्पन्च होती दै । अर्थात्‌ अन्य दैतुजों जौरं प्रत्ययो की अपेक्षा से व्यवहार 
का विषय होती है। इसका आशय यह है कि माध्यमिक प्रतीव्यसमुत्पन्न धर्मोका 
साव्यवहारिक या सावृतिक अस्तित्व मानते दँ । जो पदाथं प्रतीत्यसमुत्यन्न नहीं है, 
जैसे नित्य आत्मा, ईश्वर आदि; उनका साव्यवहारिक अस्तित्व भी इनके यहाँ मान्य 
नहीं है । इनके मत में अन्य बौद्धो की भाँति पुद्गल भी व्यवहारसत्‌ या संवृतिसत्‌ 
मात्र है । फिर भी अन्य बौद्धो से इनकी कू विशेषता होती है । जब किं माध्यमिकेतर 
बौद्ध पुद्गट के अधिष्ठानभूत पाँच स्कन्धो की पारमाथिक सत्ता मानते, ये लोग 
उन्हें भी पुदुगल्कौ ही भांति व्यवहारसत्‌ मात्र ही मानते दै । इन्हीं मूलभूत 
मान्यताओं के अन्तगंत माध्यमिक लोक, परलोक, संसार, मोक्ष आदि की समस्त 
व्यवस्था सुचारु रूप से सम्पन्न करते हैँ । पृद्गक की भांति इनके मतमे समाज की 
भी सग्यावहारिक सत्ता होती है तथा व्यक्ति ओर समाज के बीच का सम्बन्ध परस्पर 
सापेक्षता का सम्बन्ध ही साना जाता है । 


इस निबन्ध दारा बौद्ध दृष्टि से व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध के स्वरूप पर 
विचार प्रस्तुत किये गये हैँ । आखा है, इससे आधुनिकं समस्यां के परिप्रेक्ष्य मेँ इन 
विषयों पर विचार करने में विद्वानों को सुविधा होगी । 


बोद्ध विनय की रष्टि में व्यष्टि एवं समष्टि 


प्रो° समदोडः रिनपोके तथा आचायं सेम्पा दोजं 
व्यक्ति ओर समाज 


“विनय पिटक" अथवा किसी अन्य बौद्ध वाङ्मय में व्यक्ति ओर समाज-व्यवस्था 
अथवा समश्चिव्यष्टि का व्याख्यान जेसा पाश्चा्य-समाज-दाशंनिको द्वारा हुआ, वेसा 
ही दढन का प्रयास कर तो कुछ मिलेगा, एेसा नहीं लगता । बौद्ध काड्मथ निर्वाण- 
मूलकं है ओर पाश्चात्य सामाजिक-दशंन भौतिक अथवा लोकमूल्यात्मक हैँ । इस 
तरह अत्यन्त पृथक्‌ दिशाओं मे जाने वाले दो प्रकार के वाङ्मयो मे समता की खोज 
करना, विशेष उपरन्धि-जनक नहीं प्रतीत होता है । 

विनय में भिक्षु-संघ की संरचना ओर व्यवस्था तथा व्यक्तिभिक्षु ओर भिक्षु 
संघ के सम्बन्धो का जो वणन मिलताहै, व्ह एक विरोष समुदाय या संगठन की 
व्यवस्था है । व्यापक, सामाजिक धरातल अथवा व्यक्ति के सन्दभं मे वह्‌ कहाँ तक 
प्रयुक्त हो सकता है, इसमे संशय है । फिर भी भिक्षु-संघ एक संघ (संघात = समूह) ही 
तोहै, जो व्यक्तियों से बना है! इस दुष्िसे व्यक्ति ओौर समाज के पारस्परिक सम्बन्धो 
पर व्यापक रूप से विचार करने पर कू संकेत निकल सकते हैँ । 

बौद्ध विचार में व्यक्ति जीव (पुद्गल) की विस्तृत व्याख्या मिती है । जीव' दो 
प्रकार से पारिभाषित है--(क) शुद्ध दाशंनिक तत्तव तथा (ख) व्यावहारिकं व्यक्तिके 
रूप मे शुद्ध दारंनिक तत्व वाले “ुदृगल' या “जीव की व्याख्या यहां अपेक्षित नहीं 
है । अतः यहाँ व्यावहारिक व्यक्ति के सम्बन्धमें ही कुछ विचार कियाजारहाहै। 


व्यावहारिक जीव वह्‌ प्राणी है, जो जीने की इच्छा से सब कायं करता है, उसकी 
सम्पूणं जीवन प्रक्रिया इसी “जिजीविषा' पर आधारित है। इस इच्छाके साधनके 
रूप मे अपने प्रयत्न ओर दूसरों के सहयोग की ओर उसकी प्रवृत्ति बराबर बनी 
रहती है ओर उनसे सम्बन्धित क्रिया-समूह ही उसका जीवन बन जाया करता है । 
इस सिद्धान्त के अनुसार विनय से सम्बन्धित व्यवस्थाओं मे व्यक्ति (पृद्गर) ओर संघ 
की युगल-व्यवस्था हर जगह पायी जाती है । 

संघ के घटक-तत्तव व्यक्ति का अस्तित्व संघ की अपेक्षा विदोष है । व्यक्ति के 
जीवन एवं उसके आदर्शो के अनुरूप ही संघ की व्यवस्थां हुई, क्योकि व्यक्ति का मूल 
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बौद्ध विनयकी दृष्टिमें २७ 


आदशं दुःखो से छृटकारा (निर्वाण) पाना है । उसे साध्य मानकर जब व्यक्ति स्वयं 
साधनकेरूपमे जीताहै तो उससे सम्बन्धित समग्र समष्टि-व्यष्टिका समवाय उस 
साध्य का साधन बन जाता है । इस प्रकार व्यक्ति ओर संघ दोनों निर्वाण के साधन के 
रूपमे एक ही जैसे हैँ ओर परस्पर एक दूसरे के पूरक हैँ । 

संघ का स्वरूप 


विनय के अनुसार संघ से तात्पयं चार अथवा उससे अधिक उपसम्पन्न व्यक्तियों 
के समूहसेदहै। एकसे तीन संख्या तक व्यक्ति चारसे क्रम व्यक्तियोंकासंघ 
नहीं बनता । व्यक्ति के जीवन में बहुत कुछ कायं संघ या “पर' की अपेक्षा से सम्पन्न 
होता है, इसलिए व्यक्ति को समाज की अपेक्षा होती है । जेसे--यदि किसी उपसम्पन्न 
भिक्षु को “संचरेष' जेसा दोष लगे तो उसके प्रायश्चित के लिए संघ की अनिवायंतः 
आवश्यकता होती है । इसी तरह श्रामणेर की उपसम्पदा संघ के विना सम्भव 
नहीं है । 

व्यक्ति संघ से आबद्ध है । फिर भी वह्‌ संघ से अपना पृथक्‌ अस्तित्व रखता 
दै । संघ-कमं के अतिरिक्त वह॒ जो व्यक्तिगत कायं करता है, उसका संघ उत्तरदायी 
नहीं होता ओर न उसका प्रभाव ही संच पर पडता है । किन्तु व्यक्ति के बहुत सारे 
कायं एेसे हँ, जिनका प्रभाव संघ पर सीधा पडता है । जेसे उसके शीर (आचरण) की 
पवित्रता, ज्ञान की विशालता आदि का। इसके विपरीत कुछ बुरे कर्मो का-जैसे 
एक “संघ-स्थविर' अदत्तादानादि-सम्बन्धी दोषसे लिप्त होतो उसका प्रभाव सारे 
संघ पर पड़े बिना न रहेगा । 


संघ एसे व्यक्तियों का समूह है, जो एक व्यवस्था से बंधे हृए होते है । विनय 
के अनुसार संच केवर उपसम्पन्न व्यक्तियोंका हीहोतादहै, तथापि संव शाब्दका 
व्यवहार उपसम्पन्न व्यक्तियों के अतिरिक्त अन्य समू जैसे--उपासक संघ, ्नामणेर 
संघ आदिकेल्िएिभीहोतादहै। संघ का गठन कुछ आवश्यक तत्त्वों पर निभ॑र हैः 
जसे संघ के घटक व्यक्तियों के बीच समान आदशं का होना, उनका समानधर्मीं होना 
तथा इन सवके मूल मे एक समान गण' अथवा मण्डल की भावना से प्रेरित होना आदि । 
इसीलिए जव कभी संच-कमं का प्रारम्भ किया जातादहैतो संघ के सभी घटक एकतर 
होकर एक सीमा के भीतर समान गण मे एकमत होने का प्रस्ताव करते ओर 
उसके पारित होने के बाद ही संच अपने विधान के अनुकूर कायं करने का अधिकारी 
होता है। इस तरह संव एक भावना, एक आदशं ओर समान आचार के आधार 
पर बनता है । ह 


वरिंथा २ 


६८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


संघ स्वयं साध्य नहीं है, वह तो साधन है । समानधर्मीं लोग अपने सुप्रतिष्ठित 
जीवनक्रम एवं साधना के लिए संघ बनाते हैँ ओर उस संघके द्वारा अपने जीवन का 
विकास करते हँ । यदि संघ कौ व्यवस्था घटक व्यक्तियों की अपेक्षिक आवर्यकताओं 
की पूति करनेमें सक्षमनहोतो उस व्यवस्थामे देश, काल के अनुसार परिवर्तन 
करना पडता) संघमे जब तक उक्त क्षमता वत्तंमान रहती दहै, व्यक्तिसंघकी 
अविपरीत दिश्षामें ही कायं सम्पन्न करते हैं । 


सद्धु के विधानसे व्यक्ति कुछ विशेषताओं का भी अनुभव करता है, जेसे-- 
एक व्यक्ति समस्त सांसारिक प्रपञ्च से विमुख होकर कोई साधना अपनाए, ओौर उस 
साधना से अहत्‌ का पदप्राप्तकरंलेतो भीउसेसङ्कके लिए कुछकायंकरनाही 
होता है । यद्यपि उस कायं के करने से उसका कोई काभ नहीं है । सद्ध की व्यवस्था 
सम्बन्धी चेतना उसे कायं के लिए विवशा करती है । 


एक उदाहरण ले । बुद्ध के महापरिनिर्वाण के बाद जब महाकाङ्यप ने सद्ध- 
नायकके रूपमे संच की बैठक बुलायी, तो उसमें उपस्थित अनेक अहत्‌ जो परिनि्ृत्त 
होना चाहते थे, उन्हे वेसा करने से संगीति के सम्पन्न होने तक रोकं दिया । 


इस उदाह्रणसे स्पष्टहै कि संघ एक व्यक्तिंको किस तरह नियन्त्रणमें 
रखता है । यहाँ प्रन सद्खः ओर व्यक्ति का नीं है, बल्कि व्यवस्था (सङ्खटन) का 
है । व्यवस्था मे जब सहमति होती है तो उसके अन्तग॑त नियमों ओर आदेशो के 
परिपालन मे व्यक्ति विवदा होता है । 


आधुनिक समाजशाखी जिस तरह समाज को एक व्यवस्था के सूप मे देखते 
ह । उसमे संघ की व्यवस्था की कुछ तुलना हो सकती है । 


तात्त्विक दुष्ट से विचार करं तो "चट" जेसी एक स्थूल वस्तु जब चक्षुविज्ञान के 
सामने उपस्थित होती है तो उसका रूप “संस्थानात्मकः होता है । उसके स्थूल 
आकार की वेसी सत्ता नहीं है, जैसी उसके घटक परमाभु'कीहै। परमाणुकी 
स्वतन्त्र सत्ता है, वह द्रव्यसत्‌ है । जब संस्थान की सत्ता का विखण्डन होने रुगता है, 
तो घट का अस्तित्व ही नहीं रहता 1 घट की सत्ता विघटित होने पर भी उसके अव- 
यव अथवा घटक परमाणुओं की सत्ता समाप्त नहीं होती । इस प्रकार प्रत्येक संस्था- 
नात्मक वस्तु कौ सत्ता घटकं अवयवों पर निभरहै। पर घटक अवयवों की सत्ता 
संस्थान पर उसी अवस्था तक आधित है, जब तक उसके अस्तित्व का विहोष प्रयोजन 
रहता है । प्रयोजन की समाप्ति के साथ-साथ संस्थान का विघटन हो जाता है । 


वररिसंयाद-२ 


बौद्ध विनय कीदष्टिमें - २९ 


घटक ओर संस्थान के बीच की सम्बन्धात्मक रेखा तात्कालिक प्रयोजन 
निष्पत्ति पर निर करती है 1 यह. सिद्धान्त समाज ओर व्यक्ति पर प्रयुक्त कर देखें तो 
तात्त्विक दृष्टि से उनके सम्बन्धो को निश्चित करने मेँ कछ आयाम मिल सकते हँ । 


भिक्षुसंघ की जव अभिवृद्धि हुई तो कालके क्रमसे भिक्षु ओर भिक्षुसंघ, 
भिक्षु-संघ ओर साधारण समाज के पारस्परिक सम्बन्ध, भिकषु-संघ ओर उसके सदस्यों 
के जीवन मे अनेक समस्याएं उत्पन्न हहं । उन समस्याओं के समाधान कै. रूप मेँ विनय 
नियमों का विकास हुभा । विनय के नियमों को देखने से एसा प्रतीत होता है किये 
नियम स्थायी नियम नहीं है । वे समकालिक जीवन एवं समाज की अन्योन्याश्रयी 
अपेक्षा से बनते गये हैँ । इसीकिए विशेष परिस्थितियों मे दी गयी निषधात्मक अनुज्ञाए 
अन्य परिस्थितियों में ढीटी भी कर दी गयीं । 


संघ के खोकपार धमं 


जहाँ तक भिक्षु-संघ ओर समाज के सम्बन्धो का प्रर्न है, यह्‌ बहुत कुछ 
भिक्नओं के सामाजिक जीवन पर निर्भर करता है । भिक्षु ओौर भिक्षुसंघ के जीवन 
सम्बन्धी व्यवहार की ओर नजर डालने पर यह प्रतीत होता है कि भिक्षुसंघ एक 
धार्मिक सद्खटन होति हए भी साधारण समाज के बहुत बहे क्षेत्र को प्रभावित करता 
है । जैसे संच सम्बन्धित समाज के ज्ञान, आध्यात्मिक जीवन ओर उससे सम्बन्धित 
सभी क्रिया-ककापों का नेतृत्व करता दहै । दान, पूजा, जन्म-मरण आदि संस्कारों तथां 
नैतिक शिक्षा आदि बहत सी आवश्यकताओं की पति मे संघ का विशेष योगदान 
होता है । दूसरी ओर संघ या उसके सदस्य भिषुओं का भोजन, वख आदि जीविका, 
उनकी जीवन सम्बन्धी भौतिक आवर्यकताओं की पूति समाज या सामाजिक संगठन, 
जैसे परिवार, राज्य आदि पर पूणंतया निभ॑र रहती है । यही कारण है कि भिक्ु- 
संघ या संघ के सदस्य भिक्षुजों को साधारण समाज के तात्कालिकं उन सभी नैतिक 
नियमों एवं रीति-रिवाजोँ का पालन करना पड़ता है, जो एक आदशं समाज के 
सदस्य व्यक्ति की करना पडता है । विनय के अधिकांश नियम सामाजिक अपवादो को 
दृष्टि मे रखकर ही बनाये गये हैँ-जेसे एक भिक्षुको एकखलीके साथएककोसया 
एक फर्म की दूरी तक साथ जाना विनय-विरुदध माना जाता ह । 


यहँ पर कह देना असङ्घत नहीं होगा कि वृद्ध ने लोकपालः धमंदोही कहे हैँ । 
वे हही ओर अयत्राप्य' ! टौ धर्मौ लोकं पालयतः, हीश्चत्राप्यं चेत्यादि'-- 
(प्रसन्चपदा प्रथमपरिच्छेद, पृं १३ 1) 


परिसंवाढ-२ 


३५ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीनं सम्मावनाएं 


ये धमं छोकस्थिति के आधार हँ । अर्थात्‌ किसी व्यक्ति को देखकर किसी बुरे 
काम या असभ्य कायं करने म लल्ला जाना, या स्वयं को किसी बुरे कर्मो को करने मे 
रमं था हिचक होना । ये दो चीजें जब तक मनुष्य (व्यक्ति ओर समाज) मे रहेगी, तब 
तक उनकी लोकयात्रा का आधार सुस्थिर नहीं होगा । अन्यथा जब मनुष्य के जीवन 
से सम्बन्धित सभी व्यवस्थां एवं सम्बन्ध विच्छिन्न होने की स्थिति में पर्हुच जाते हँ 
तो मनुष्य किसी के प्रति उत्तरदायी नहीं रह्‌ जाता है । 
समाज में या उसके सदस्यों मे उप्यक्त दो धर्मो के तत्त्व जितनी मात्रा में रहैगे, 
सम्भवतः समाज या व्यक्तिमे उतनी ही समाजिक्रता ओर मानवीयता परिलक्षित 
होगी । इन तत्त्वों के व्यापक सन्दभं मे यदि समाजदाखीय समीक्षा की जाएतो 
सम्भवतः कुछ तथ्य अवश्य सामने आ सक्ते हैँ । 
आधुनिक विदान विनय मे परिभाषित भिक्षु संव ओर त्रि-शरण के अन्तरगत 
के संच को एक मानकर अनेक असंगतियां खडी कर देते हैँ । अतः संक्षेप मे इन दोनों 
का भेद स्पष्ट कर देना आवस्यक है । 
भिश्षुसंघ तथा त्रिशारणान्तगंत भिकषुसंघ में भेद 
श्रावक निकाय के अनुसार संघकारकं शैक्ष तथा अरेश्च लोगों की सन्तति का 
'अनासखरव-ज्ञान' वरिशारणान्तगंत संघ माना जाता दहै। जसा कि अभिधमंकोडश में 
दिया हज है- 
बुद्धसंघकरान्‌ धर्मान्‌ अशेक्षानुभयांश्च सः । 
निर्वाणं चेतिज्ञरणं यो याति शरणत्रयम्‌ ॥\ (अमिधमंकोश ४।३२) 


यहाँ त्रिशरण से तात्पयं वुद्धकारक धमं अशेक्षय मागं, संघकारक धमं शेक्ष्य- 
अरोक्षय मागं ओर धम॑कारक निर्वाण अर्थात्‌ प्रतिसंख्यानिरोध की शरण मे 
जानाहीहै। 

यहाँ बुद्धकारक अशक्य मागं से अभिप्राय धमेकायसे है । 

बुद्ध के ध्रम॑कायके दोरूप होते है--ज्ञानधमकाय आओौर स्वभावधमंकाय। 
ज्ञानधर्मकाय बुद्ध की सन्तति में निहित उस ज्ञान को कहते है, जो समस्त धर्मोके 
स्वरूप को यथावत्‌ जानता है ! स्वभाव धमंकाय उस धमता या विसंयोग फल को 
कहते है, जो समस्त अज्ञान भौर आवरणों से रहित है । यह्‌ फलज्ञान धमेकाय का 
(साक्षात्‌) अधिगत विषय भी होता है। इसलियि इस ज्ञान को क्षयज्ञान भी कहा 
जाता है। इस सपरिवार क्षयज्ञानको ही यहां बुद्धकारक धमं कहा जाताहै। 


परिसंवाद-र 


बौद्ध विनयकीदृष्टिमं ३१ 


अन्तिम अदोक्ष्य मागं की अवस्था होनेके कारण इन बुदधकारक धर्मो को अदोक्ष्य 
मागं भी कहा गया है । | 

इस प्रकार संघकारक धमंके भीदो स्वरूप रहै, जिनको रोक्ष्य ओर अक्षय 
मागं कहा जाता है । आयं सत्यो को साक्नात्‌ रूप से जानने वाङ खरोतापन्न, सक्दा- 
गामी आदि भागं को लोश्य मागं कटा जाता है, खोतापन्न फलग्रतिपन्न आदि मार्गों 
को अरोक्ष्य मागं कहा जाता है । इस मागं व्यवस्था के कारण आयं पुद्गरलों की 
संख्या आठ हो जाती है । संचकारक धर्मो से युक्त होने के कारण आमतौर पर उक्त 
आयं पुद्गलं को ही वास्तविक संघ माना गयादहै। इस अर्थम संघका व्यवहार 
व्थक्ति के लिए ही होता दै । उपसम्पन्न व्यक्तियों के चारयाचारसे अधिक लोगों के 
संगठन मे भी उपचार से संघ शब्द का व्यवहार होतादै, पर इस तरह के संघको 
व्रिरारण के अन्तरगत न आने वाला वास्तविक संघ नहीं माना जातादहै। 

धमंशरण के अन्तगंत आने वाला धमंकारकं तत्व प्रतिसंख्या-निरोध है, जिसकी 
शरण मे जाने से दुःखों का समू निवारण होता है । यहाँ त्रिशरण गमन से अभिप्राय 
त्राण कै लिए आश्रय लेना है, जेसे कहा गया है । 

कः पुनः शरणाथ; ? त्राणार्थं, तदाश्वयेण सवंदुःखात्यन्तविमोक्षात्‌ \ 
(अभि० कोश भाष्य-पृ० ६३० बौ० सं० १९७१) । 

महायानी परम्पराओं के अनुसार उक्त सामान्य संघ के अतिरिक्त प्रतिसंविद्‌ 
एवं विमुक्ति के आठ गुणो मँ से एकाधिकर गुणों से युक्त आयं पुद्गलं को भी व्रिशरण 
के अन्तग॑त वास्तविक .संघ कहा गया है । इन आठ गुणों मे से चार प्रत्थात्मसंविद्‌ 
अर्थात्‌ ज्ञानात्मक गुण हँ । ये चार दै -यथावद्‌ ज्ञानविशुद्धि, यावद्‌ज्ञान विशुद्धि, 
सर्वसत्त्व अर्थात्‌ समस्त जीवों की सन्तति मेँ निहित तथागतगभं कौ साक्षात्‌ ज्ञान 
विशुद्धि ओर प्रतिसंविद्‌ ज्ञानविशुद्धि । इन चारों को प्रतिसंविद्गुण कहा जाता ह । 
राग, प्रतिघ, हीनता एवं सामास्य आवरणों से विमुक्ति गुण इन चारों को 
विमुक्ति गुण कहा गया है । इन संघकारक गुणो के आधार पर अवे्वततिक बोधिसत्त्वो 
को वास्तविक संघ के रूप में प्रस्तुत किया गया दै, जैसा आचायं मेत्रेयनाय ने रत्न- 
गोत्रविभागमहायानोत्तर-तन्त्र मे कहा है-- 

यथावद्यावदध्यात्मज्ञानदशंनज्ुद्धितः 1 
धीमतामविवर््यनामनुत्तरगुणेगं णः 1! (प्रथमपरिच्छेद, १४) 

इस तरह श्रावकयान ओर महायान दोनों ही त्रिंशरण के अन्तगंत संघ को 

आयं पुद्गल अथवा आर्य-गुण मानते दँ । यह वैसा ही दहै जैसे आगम, धर्मशरण न होते 
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हए भी उसके अन्तर्भूत है, भिक्षु-संव भी वास्तविक संघ-रारण न होने पर भी संघ- 
शरण के अन्तत है । 


संघ-शरण ओर भिक्षु-संघ के मेद को स्पष्टरूपमें रखते हुए विचार करं तौ 
सुसंगत होमा । अन्य शरणो मे भी फलभूत शरण ही यथाथं शरण होता है । हेतुमत 
शरण मात्र प्रेरणादायक होता है । अतः शरण-गमन का अभिप्राय, अपने द्वारा लभ्य 
फलभूत शरण को प्राप्य मानकर उसको प्राप्त करने का संकल्प करना ही होता है । 


इस प्रकार शरण-गमन आत्म-समपंण नहीं है, बल्कि वह्‌ तो टक्ष्यप्रास्षि एवं 
पुरुषां का साधन है । इसकी ओर स्पष्टता आवश्यक है । विनय के नियमों के अनु- 
सार उपसम्पन्न होने के लिए व्यक्ति को भिक्षु-संघ पर अवलम्बित रहना आवर्यक 
होता है। फिर भी इससे यह नहीं समञ्षना चाहिए कि व्यक्तिं अपना अस्तित्व 
मिटाकर अथवा वैयक्तिक स्वतन्त्रता को समाप्त कर भिक्षु-संघ के प्रति आत्मसमपंण 
करतादहै। 

यहाँ यह भी विचारणीय है कि विनय के नियमानुसार उपसम्पन्न होने के 
दस प्रकार की विधियोंमे केवल एकं विधिटेसीहै जो प्रस्तावना एवं अन्य चार 
संघ-कर्मो से उपसम्पदा दिलाती है ओर वहं उपसम्पदा भिक्षु-संघ के विना सम्पन्न 
नहीं हौ सकती । 

इसके अतिरिक्त बुद्ध स्वतः उपसम्पन्न होते है । प्रत्येकबुद्ध बिना आचायं के 
उपसम्पन्न होते हैँ । पंचवर्गीय भिक्षु ज्ञानकाभ से उपसम्पन्न हुए । महाकाश्यप ने बुद्ध 
को अपना शास्ता माना, उसी कारण से वह उपसम्पन्न हौ गये । भिक्षु उदायी 
प्ररनोत्तर से उपसम्पन्न हो गए तथा अनेक भिक्षु तो केवल यहाँ आवे", इस सम्बोधन से 
ही उपसम्पन्न मान किए गये । शरणगमनमात्र धे उपसम्पन्न होने कौ भी पूवं विधियां 
रही है गौर उन स्थितियों मे उपसम्पदा केवल भिक्षु-संघ पर निभैर कही जा सकतौ । 


भिक्षु-संच एक विशेष प्रकार का संगठन अथवा समुदाय है, जिसमें निर्वाण का 
इच्छुक व्यक्ति प्रातिमोक्ष-शील ग्रहण कर उसका सदस्य वनता है । उसका लक्ष्य व्याव- 
हारिक समाज के लक्ष्य एवं आदशं से भिन्न दे । 
भिश्षु-संच के नियम 

तथागत ने प्रव्रज्या लेते वालों को अनाषारिककीसंज्ञादी दहै जिसका अथं 
है-गृहविहीन । जो गृह की सारी सम्पत्ति सुविधा को त्याग कर निर्वाणके फ्य का 
पथिक होकर अध्ययन ओर ध्यानरत हो गया है-- वह्‌ इन दौ कार्यों के किए ही जिसने 
जीवन समर्पित कर दिया है । 
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भिक्षु देहधारी होने के कारण समाज से कटा हुमा नहीं रहं सकता । इस कारण 
तथागत ने भिक्षु-संघ के अन्तर्भूत सामाजिक व्यवस्था भिक्षुसंघ एवं भिक्षु तथा 
साधारण समाज के बोच के पारस्परिक सम्बन्धं की व्यवस्थां को संतुकित ओर 
अहिसामय रखने की सूष्ष्म ओर विस्तृत विधियो का अनुशासन किया है । 


सम्पूणं विनय पिटक का विषय अप्राप्त संवर को प्राप्त करने का उपाय, प्राप्त 
संवर के पाटन एवं संवधंन का उपाय तथा प्राप्त संवर की हानि होने परं प्रायश्चित 
दारा सुधार का उपाय, इन वर्गो मे वर्गीकरित कियाजा सकताहै। वि्छेषणसेये 
सभी समाज को सुचाछित ओर उसके सम्बन्धो को मधुर बनाये रखने कौ ही दिशा मे 
आर्वात्तित है । 


यहाँ पर मुख्य रूप से प्रातिमोक्ष शी के तीन मूल तत्त्वों का निदेश किया 
जाता है--अग्राप्त की प्राप्ति, प्राप्त की वृद्धि तथा प्राप्त कौ हानि कौ स्थिति में उसके 
प्रायश्चित का उपाय । जैसे एक व्यक्ति पञ्चलीरु ग्रहण करके उपासक बनतादहैया 
उपसम्पदा ग्रहण करके भिक्षुभाव को प्राप्त करता है, तो यह्‌ विनयविहित व्यवस्थाओं 
के आधार पर ही होता ह \ अन्यथा चाहे जो भी विधि अपनाए या भिक्ुजो के समस्त 
नियमों का जीवन भर पालन करता रहे तो भी वह भिक्षु नहीं होता है । 


प्राप्त संवरो के संवद्ध॑नके भी अनेक तत्व होते हँ--स्वयं विपरीत विषयों की 
ओौर अपनी इन्द्रियों की प्रवृत्ति का संवरण करते हुए शील का पालन करना अथवा 
गुरु, मित्र, शाख, शुद्ध आजीविका, अनुकूल वातावरण, उपोसथादि संघ-कमं इत्यादि 
की अपेक्षा से उसका संवद्धंन किया जाता है । 


संघ-भेद, अर्थात्‌ एक संघ में फूट डालकर उसे दो निकायो मे विभक्त करना । 
जैसे कोई विनय विरुद्ध दोष रुग जाने पर सम्बन्धित व्यक्ति को संच के सामने प्राय- 
श्चित कायं अवद्य ही करना पडता है । अन्यथा उस व्यक्ति को संघ मे सम्मिलित 
नहीं किया जा सकता । विनय सम्बन्धी ओर भी बहुतसेएेसे दोष याअपराधहँ 
जिनसे विरत रहने का उदवश्य संघ ओौर शीलवानु लोगों को केवल सामाजिक अपवादो 
से बचाना है, जैसे सुगन्धित ब्रव्योंका रेप करना, एक अंगुली से अधिक रम्बा 
बार रखना आदि । 


दुन विधि नियमों को देखते हुए लगता है कि एक प्रा्तिमोक्न शीर प्राप्त व्यक्ति 
का ससाजमे किन-किन सामाजिक पवित्र धर्मोसे युक्त होना अभीष्टहै! इससेन 
केवर एक भिक्षु को अपने समाज में किस तरह का व्यवस्थात्मक जीवन विताना है, 
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अपितु अन्यं व्यक्ति, समाज या संगठन मे किस प्रकार का व्यवस्थात्मक जीवन 
बिताना चाहिए, इसकी भी स्वषट क्चलकं मिती है । 

किसी भी व्यक्ति के भिक्षु-संघ मे प्रवेश होने से समाज मेँ अव्यवस्था न फैलने 
पावे, इसे रोकने के किए तथा अनागारिकं (भिक्षु) होने के किए भी शर्ते हँ । जेसे-माता- 
पिता की ज्ञा प्राप्त करना, राजकम॑चारी न होना, किसी का ऋणी न होना, किसी 
तरह के अपराध का दोषी न घोषित होना इत्यादि । 

. इन बातों से इन तथ्यों का ओर भी स्पष्ट आभास मिक्ताहै किं एक व्यक्ति 
को उपसम्पश्च या परित्राजक होने के लिए कितने सामाजिक अपवादं से मुक्त होना 
पडता है । यद्यपि माता-पिता की अज्ञा प्राप्तनहो तोभी उस व्यक्तिके श्रद्धा, 
विश्वास, ज्ञान आदि में कोई अन्तर नहीं आने वाला है, तथापि विनय के नियमानुसार 
इसे एक अपराध माना गया है । इस प्रकार किसी का ऋणी हो, राजदण्ड विधान के 
अनुसार दोषी हो इत्यादि भी यहाँ अपराध की कोटि में रखा गया है । इसपे स्पष्ट हो 
जाताटहै कि राज्यव्यवस्था, पारिवारिकव्यवस्था आदि प्रायः सभी सामाजिक- 
व्यवस्था ओर तत्सम्बन्धित समाज, भिक्षु-संघ एवं उसके जीवन को प्रभावित करते 
ह । दूसरी ओर अन्य सामाजिक संगठनों एवं व्यवस्थाओं को भी संघ प्रभावित करता है । 


भिक्षु-संघ में प्रत्रज्या ग्रहण करने के पश्चात्‌ संव ओर व्यक्तिके बीच की 
व्यवस्था मे व्यवधान न आये इसे रोकनेके लिए प्रब्रज्यार्थीका निरोग ओर 
अविकलांग इत्यादि होना अन्य प्रकार कीरशतंहें। ` 

विनय के नियम प्रायः सामाजिक अपवाद (निन्दादि दोष) से बचनेकेक्एिही 
बनाये गये । इससे यह सिद्ध है कि भिक्षु ओर संघ दोनों वारः समाज के साथ उनके 
सुखकर सम्बन्ध स्थापित रखने कौ अनिवायंता पर बर दिया गया है । 


जहां तक भिक्षु-संघ की आन्तरिक व्यवस्था का प्रन है व्रिचीवर या त्रयोददा 
जीवनोपकरण के अतिरिक्त निजी सम्पत्ति न रखना, एक समय के भोजन के सिवाय 
सञ्चय न करना, मुद्रा-रत्न आदि के स्पशं को वज्यं मानना आदि आवश्यक नियम हें । 
इन नियमों से वित्तीय सम्पत्ति की दृष्टि से न्यूनतम आवश्यकताओं तक ही सीमित 
रहना ओर समस्त भिक्षुं के लाभ तथा सम्पत्ति की समता के ऊपर विदोष बल देना, 
संवके लिए बड़ा उपयोगी सिद्ध हुजा। इससे एक आदं समाज को कल्पना 
स्वतः मनमें बेठ जाती है। 

केवर शरीर रक्षा के किए भिक्षावृत्ति को विनय ने स्वीकार किया, फिर्‌ भी 
भिक्षु समाज पर आर्थिक बोज्ञ न बने, इस पर विशेष ध्यान दिया गया दै । शीलवान्‌ 
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भिक्षु भिक्षाको एक तरहके ऋणके रूप में ग्रहण करे, ेसा तथागत ने कटा है । 
ओर उन्होने इसके विपरीत भ्रष्ट भिक्षु के भिक्षा ग्रहण करने को अंगार को खाने जसा 
बतलाया है । तथागत की देशना के अनुसार यदि एक शीलवानु भिक्षु भी भिक्षा ग्रहण 
कर प्रत्युपकार के रूप मे उपदेश आदि नहीं देता तो वह्‌ उस सामाजिक ऋणसे 
उऋण नहीं हो सकता । 

संघविधान के अनुसार व्यक्ति ओर समाज की कुछ अन्य बातें हैँ । संघ विनय 
के नियम नहीं बना सकता है; न वह्‌ विनय के नियमों मे परिवतंन कर सक्ता है । 
संघ अपने समुदाय के भीतर कुछ छोटी-मोटी व्यवस्था कर सकती है, परन्तु वह॒ भी 
अपनी सीमा के भीतर । अन्य सीमाओंमे बंधे संघ पर उसकी व्यवस्था प्रयुक्त 


न होगी । 


एक भिक्षुकाभी मतन प्राप्त होने पर सम्पूणं भिक्षु कमं चाहे जितना भी 
बहुमत हो, सम्पन्न नहीं हो सक्ते । दूसरी ओर संघ के बिना कोई व्यक्ति उपसम्पन्न 
नहीं हो सकता । वर्षावासप्रवारणा, उपोसथ आदि विधान तथा संघरोष जैसे दोष से 
विमुक्ति पाने के किए संघ के समक्ष प्रायश्चित करना आदि एेसी बातें है, जिसके 
लिए भिक्षु स्वंथा सव पर आधित रहता है । इसी तरह संघ की द्रग्य-सम्पत्ति पर 
भी किसी व्यक्ति का अधिकार नहीं होता, बुद्ध, घमं तथा चैत्य (स्तूप) के प्रति अपित 
धन संघके लिए प्रयोगमे ल्याजा सकताहै, परन्तु संघके लिए अपितधघनका 
प्रयोग चेत्यादि के लिए नहीं हो सकता । यह्‌ भी विचार का विषय है। 


विनय के अनेक नियम ओर उपनियम एसे हे जिनके विङ्केषण से साधारण 
रूप से इसका निणंय कर पाना बडा कठिन कि संघकी ग्यवस्थामे व्यक्ति 
प्रधान है अथवा संघ प्रधान है । वहाँ प्रत्येक विहोष कमं के लिए विष नियम एवं 
विरोष की प्रधानता को योजना है, जिससे हर स्तर पर एक सन्तुलन है, एक पारस्परिक 
नियन्त्रण की डोरी है । स्त्रियों को पुरुषों के समान उपसम्पन्न होने का ओर भिक्षुणी- 
संघ स्थापित करने का अधिकार दिया गया है। जिससे यह कहाजा सकता है 
कि लिद्धभेद के विना विनय के नियमों मे समता है । परन्तु अनेक कार्यो मे भिक्षुणी- 
संघ भिक्षु-संव पर नभर है । इसमे असमानता जेसी प्रतीति हो सकती है ! संघमें 
जाति, भाषा तथा पदं के विभेद मिटाकर ही एक समता स्थापित की गयी है! फिर 
भी उपसम्पदा के शिक्षापदों में वरि क्रम से अनेक मेद परिरक्षित हो सकते हैँ । 


जहां प्रातिमोक्ष-शील प्रधान रूप से प्रतिमोक्ष है ओर व्यक्तिमोक्ष का आधार 
है, वहीं व्यक्ति अपनी ओर से शीर का पालन करके ही स्वयं मुक्त हो सक्ता है, संघ 
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३६. मारतीय चिन्तन की परम्परा म नवीन सम्भावनं 
के नियमों से ने व्यक्तिं मक्त होगा न संघ। पर यहाँ शीर संघ के बिना व्यक्तिको 
प्राप्त ही नहीं होता । 

इस तथ्योंसे सिद्ध होतादहै कि व्यक्ति ओर संधपूर्णरूपसे एक दूसरे पर . 
निर्भर ह, परस्पर सपक्ष हे, प्रतीत्यसमुत्पन्न हे । प्रतीत्यसमुत्याद मे कोई एक प्रधान 
या दुसरा साधारण नहीं होता । इस कारण विनयकी दुष्टिसे समष्टि ओर व्यष्टि, 
व्यष्टि अथवा संघ मे समता ओर सन्तुखन देखा जा सकता है, किसी कौ प्रधानता 
नहीं मानी जा सकती । इस प्रसद्ध मेँ मै एक समस्या की चर्चा कर अपने र्खको 
समप करूंगा । ~ । 

आध्यात्मिक दष्ट से विचार करने वारे एवं कमफल के सिद्धान्त को मानने 

वाले विद्वानों के मन में यह आशंका उठा करती है कि सामाजिक दुव्यंवस्था के कारण 
निदषि व्यक्ति क्यों सताया हुभा ओर दुःखी अनुभव करता दै । 

` एक व्यक्ति सांसारिक प्रपञ्चसे विरक्त होकर धर छोडता है, प्रत्रजित होता 
है, ओर वह्‌ संघं आदि दूसरे संगठन या समाजमें जा मिलता है तो इस प्रकार व्यक्ति 
की एक समाज को छोडकर दूसरे मे जा मिलने मे क्या विवशता है । 


: इसप्रकार समाजया संगठन के भीतर कायं करने वारी वह॒ कौन-सी शक्ति 
है, जो व्यक्ति को किसी न किसी रूप मे उसके अधीन होने के किए विवश करती है । 
दूसरी ओर एक व्यक्तिं यासमाजका एक अंग कोई बुरा कमं-चोरी, हिा, 
आर्थिक शोषण आदि करता है अथवा युद्ध जेसे नृशंस काण्ड खड़ा करदेताहै, तो 
सारे निर्दोष समाज को उ्तके बुरे कमं का प्रतिफल भोगने के लिए विवश हो जाना 
पडता है । यह क्यो ? 

इन प्रदनों के मूर कारण का परिज्ञानहोसकेतो व्यक्ति ओर समाज के बीच 

की बहुत-सी समस्याओं का ह निकलने की सम्भावना बढ़ जाती है । 
` समाज की संरचना मं जातियों के नृशाखीय सिद्धान्त, भगोर की सीमा,जल- 
वायु आदि, प्राकृतिक साघन का प्रभाव देखा जाता है । इसलिए व्यक्ति किसी न किसी 
समाज के प्रति प्रतिबद्ध होतादहै, चाह वह्‌ परम्परासे चला आने वाखा समाजहो 
अथवा नवरनिमित समाज हो । उस समाज के सभी क्रिया-समूह्‌ का उत्तरदायी व्यक्ति 
हयो जाता दै, क्योंकि उसने जाने या अनजाने उसे स्वीकार किया है। जसे एक खड्का 
ब्रह्मण कुल मे जन्म के तो कुछ वषं के वाद यज्ञोपवीत आदि संस्कार से संस्कारित 
गोगा ओर उसे आजीवन ब्राह्मण समाज का निर्वाह करना पड़ेगा । दसी प्रकार एक 
पंचवर्षीय बालक के श्रामणेर संवर छेकर श्रामणेर बनने पर'जीवन भर उसको उससे 
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बौद्ध विनयकीदहष्टिमे ३७ 


सम्बल्धित संघ के नियमों का परिपालन करना होगा । विभिन्न सम्बन्धो के माध्यमसे 
व्यक्तिं पर विभिन्न समाज अथवा संग्न का प्रभाव पडताहै ओर विभिन्न समाज 
एवं संगठन से सम्बद्ध सुखदुःख का वह्‌ भागीदार्‌ बन जातादहै। इसमे कारण 
सामाजिक चेतना होती है, जिससे सम्बद्ध समाज के ल्ि व्यक्ति को अपना सवंस्व 
तक कभी-कभी निचछ्लावर कर देना पडता है । संव ओर व्यक्ति के बीच के पारस्परिक 
सम्बन्धों पर विनय पिटक मे अच्छा प्रकाश मिलताहै। 

बौद्ध वाङ्मय मे जहां व्यक्ति जौर संघ की व्यवस्था है, वहीं संच ओर भिक्षुकौ 
सापेक्षता से भी अधिक स्व' ओर “पर' का विचार प्रायः सभी जगह पाया जाता 
है, भिक्षुका संवसे सम्बन्ध एकं सीमा तक दहै, वह्‌ नित्य अथवा सर्वाश सम्बन्ध 
नहीं प्रतीत होता । भिक्षुकी चेतनाका संघकी सामुदायिक चेतना मे अन्तनिवेश 
तोरै। किन्तु उसकी स्वयंकी भी एक चैतनाहै, जोउसे निर्वाण की दिशामें 
ले जाती है। 

बौद्ध सिद्धान्त मे मानव समाज का विरि्टीकरण नहीं किया गयाहै। सभी 
जीवों को समान माना गयादटै ओर सभी जीवों के हित को एक जैसा महत्व दिया 
गया है । इस कारण सवंसत्व शब्द का प्रयोग किया जाता है, समाज शब्द का नहीं । 
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व्यष्टि एवं समष्टि कौ समस्या 
हिन्दी-निबन्ध 


यदा मम परेषां च भयं दुःखं च न प्रियम्‌ । 

तदात्मनः को विशेषो यत्तं रक्नामि नेतरम्‌ ॥ 
तस्मात्‌ सतत्वोपभोगाथ॑मात्मभावादि पालयेत्‌ । 

कल्याणमित्रानुत्सर्गात्‌ सूत्राणां च सदेक्षणात्‌ ॥ 
(शिक्षासमुच्चये १, ६) 

सर्वा दिशः शिवाः सन्तु सर्वेषां पथिर्वातिनाम्‌ । 
येन कार्येण गच्छन्ति तदुपायेन सिद्ध्यतु ॥ 
(बोधिचर्यावतारे १०।२३) 


प्राचीन बौद्धो की दष में व्यष्टि एवं समष्टि 
डां ° महेश तिवारी 


व्य एवं समष्टि एक मनोवेज्ञानिक अवधारणा है । शब्द की दुष्टिसे नवीन 
होते हृए भी इसमे निहित अर्थं के गमक शब्द प्रारम्भिक बौद्ध चिन्तन मे उपलब्ध 
हैँ । बुद्ध ने अपने उपदेशक्रम मेँ जिस प्रङ्न पर्‌ अधिक बर दिया, वहहे “चित्त 
विशुद्धि" का प्रन । चित्तही कमंहै एवं इस रूप मेँ वह्‌ सत्त्व के सुख दुःख के 
आह्वान का मूक कारण है । संक्लि्ट चित्त से मनुष्य दुःखाभिभूत होता है तथा परिशुद्ध 
चित्त से वह दुःखविरहित होता दै । यदि बौद्ध साधना एक ऋजुरेखा है तो उसके 
प्रारम्भ बिन्दु पर संक्लिष्टं चित्त है तथा पय॑वसान बिन्दुं पर परिशुद्ध चित्त है। 
दन दो बिन्दुओं के मध्य चित्त परिशुद्धि प्रक्रिया का आनुक्रमिक अवचरण होता है । 

मनुष्य लोकः मेँ चित्त की अभिव्यक्ति एक स्वतन्त्र इकाई के रूप में नहीं होती 
है । वह नाम तथा रूपके संघानके रूपमे अभिव्यक्तं होती टै। इसी संघातका 
व्यावहारिक अभिधान सत्व या मनुष्य है 1 यह्‌ मनुष्य जब संविलष् चित्त से उपेत 
रहता है तव वह पुथुज्ञन' कहलाता है । जव वह्‌ परिशुद्ध चित्त से सम्प्रयुक्त होता 
है तो वह वृद्ध कहलाता है । इनमें पृ्लन ही व्यष्टि है तथा बुद्ध को समष्टि कहा जा 
सकता है । व्यष्टि कहने से यहां पेमा पूरुष अभिप्रेत है, जिसके समस्त का्यंकलाप 
सस्व की परिधि सीमित रहते दैँ। जव सस्व' पूर्णतः "पर'में विलीनो जाताहै 
तथा जिसके समस्त कार्यकलाप पराथं ही हीते दहै, तब वह्‌ समष्टि कटा जाता है। 
ये दोनों अवधारणा जीवन के उदात्त मूल्यो की दिशा मे आदि तथा अनन्त बिन्दुभों 
पर स्थित है । इनके मध्य चित्त-विकास कौ नौ अवस्थायें हँ, जिन्हें नौ विकासोन्मुख 
मल्य भी कहा जा सक्ता है । इस प्रकार की प्रवणता में क्रमशः ^स्व' का आवरण 
क्षीण होता जाता है । इसका पूणं क्षय ही अनावरण 'पर' की अभिव्यक्ति है । इनका 
संक्षिप्त परिचय निम्नलिखित प्रकारसे है। 

(९) पुथुन्जन--यह एक एसे व्यक्ति का नाम दहै, जिसे धमं के स्वरूप का 
यथार्थावबोध नहीं है । फटतः उसमे “अह तथा (ममः का प्राबल्य रहता है । उसकी 
सवंदा एतादृश अभिव्यक्तियां हुजा करती दँ किं यह मेरा पुत्र है यह मेरा धन है, गृही 
परबरजितों में मे अग्रणी हँ । सभी कुलो मे मेरी पूजा होनी चाहिए, गृही तथा प्रब्रजित 
मेरे अनुगामी बनें आदि 1 उसे धम॑स्वभाव मे प्रतिवेध नहीं होने के कारण समस्त 
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४२ मारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावना 


वस्तुओं का वैसा ही ज्ञान होता है, जैसा वे आपाततः उपङन्ध होती है । फलतः 
उनमें ममकार की स्थापना कर उनका अभिनन्दन करता है। इससे अविद्या तथा 
तृष्णा बलवती हो जाती है एवं समस्त कमं अकुशल मूर अनुप्राणित होते हैँ । यही 
व्यष्टि का विमूढतम आदि रूपदहै। 

(२) कल्याणपुथुज्जन--मनुष्य की विमूढतम चित्तदशा मे किसी कल्याणमित्र 
के संसग से या पूर्वं के कुश संस्कारों के उदय होने से कदाचित्‌ सद्धा, हिरि" तथा 
ओतप्य' नामक तीन मूलभूत प्रवृत्तियों की उद्धावना होती दै । इससे चित्त पर्‌ 
व्याप्त आवरणमें प्रथम प्रकम्पन होतादहै। उसे इस प्रकारका विश्चाससा होने 
लगता दहै किं स्व के अपरित्यागपूर्वक 'पर' मे रति हितकर है। एेसा होने से उसे 
कुशलाकुशल मूलो से परिचय मात्र होता ह । उसके मानस धरातल पर एेसा उदेग 
होता है कि “भे मनुष्य ह प्रज्ञावान्‌ ह मनुष्यभाव अद्भूत घटना है । मेरे लिये अकुशल 
कमं करना विहित नहीं है" आदि । इस आतत्मगौरव के भाव से वह्‌ पाप का परित्याग 
करता है) उसकी यह प्रवृत्ति आगे बढती है तथा उसमे लोकसम्मान के भाव 
अङ्कुरित हौ उरते दँ । अब वह लोकमद्धलकी भावनासे पापकमं का परित्याग 
करता दै । सी मनोदशा से युक्त पुरुष को पटिसोतगामी पुग्णल भी कटा जाता है । 
दसकी “स्व की परिधि आवरण रूपसे धीरे-धीरे क्षीण होने लगती टै तथा आधार 
के रूपमे कायंरतदहोजातीहै। स्वका "र! मे विल्यप्रारम्भहौ जातादहै तथा 
वह लोक की छः ईकाटयों तक व्याप्त हो अवरुद्ध हो जाता है। इसी को दिशाप्रत्या- 
च्छादन या दिशापूजन कहते हँ । बुद्ध ने छः इकादयों को दशति हुए कहा है-- 

माता पिता दिसा पुब्बा, 

आचरिया दक्खिणा दिसा । 

पुत्तदारा दिसा पच्छा, 

मितामच्चा च उत्तरा । 

दासकम्मकरा हदा, 

उद्धं समण ब्राह्मणा । 

एता दिसा नमसेय्या, 

अलमत्ते कटे गिही ॥ 

यहाँ दिशा साद्धतिक शब्द है एवं उनके साथ समाज की छः इकाइयों का 
कथन व्यवहार परिनिष्ठ है । 

 एेसी मनोदशा सम्पन्न व्यक्तियों द्वारा जो अन्य भपर' उन्मुख कायं देखे जाते 
दैवे नौ मंगल है" जिनका कथन मंगलमसुत्त मे किया गया ह । 'पराभवसूत्त' तथा 
धरिसंबाद -२ 
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'वसलसुत्त' की देशना इसके कार्यकलापोँ के पोषक रूप हैँ । (आलवकसुत्त' के प्रथम 
चार प्रन इसके विकासोन्मुख स्फुरण के लिए हैँ । यथा-- 

किं सुध वित्तं पुरिसस्स सेदु, 

करिम युचिण्णे सुखमावहाति । 

किसु हवे सादुतरं रसान, 

कथं जीवी जीवितमाह सें ॥ 

(३) संघगतपुरुष--कल्याण पुथुज्ञन के स्व' का आवरण अंशतः क्षीण अवश्य 
हो जाता है, पर उसकी अधिकतम व्याप्ति समाज की छः इकादइयो तक ही हो पाती 
है । इसका अन्य परगामी विस्तार संघगत पुरूष मे देखा जाता दे । संघ शब्द व्युत्पत्ति 
की दृष्टिसे सं+हन+र करके बनाहे। लोक कौ उक्तछः इकादयों मे आबद्ध पुरुष 
“धम्मं सुचिण्णे सुखमावहाति' की परीक्चा की दृष्टि से संघ मं प्रवेश करता है । यहां 
प्टूच कर विभिन्न नदियों के सागरविख्य के उपरान्त एकमात अभिधान सागर' 
सदश उस पुरुष का जाति, गोत्र, कुल, तद्गत मर्यादा आदि की परिधि की समाि' 
पूर्वक श्रमण मात्र अभिधान रहे जाता टै । अन उसकी चर्या बहुजनहिताय, बहुजन- 
सुखाय, लोकानुकम्पाय टौ जाती द पर उसकी चित्तपरिधि 'संघ' तक रूढ हो जाती 
है । संच ही उमके लिए सर्वोपरि होता दै, तथा वह संघका अतिक्रमण नहीं कर 
सकता है 1 विचार-सरणी का तटबन्य संघ बन जाता है । ६ 

(४) समयलाभी पुरुष--स्व' का “पर मे पूर्णविल्य सत्वर या हठात्‌ नहीं 
हो पाता है । इसका कारण यह्‌ है कि स्व" के आदीनव तथा पर के आनिशंस का 
विवेक उसे तव तक नहीं हज रहता है । इसका कारण चित्त चाञ्चल्य है । इसके 
निवारण के लिए व्ह समथ' का अभ्यास कर्ता है । समथः वस्तुतः एक विधा का 
नाम दै, जिसके अभ्यास से चित्त चाचल्य कै कारण नीवरण का प्रहाण, एकाग्रता के 
साधक अंग, ध्यानांग का उदय तथा रूपध्यान एवं अरूपच्यान का लाभ होता है । 
रेसा होने से चित्त अंगणरहित विगतुपक्केश शुद्ध एवं शान्त हो उठतादै। इस दशा 
की प्राप्ति भी आनुक्रमिकदहै। रूपध्यान की पाँच तथा अर्प ध्यानकी चार 
अवस्थायें ह । इन नौ अवस्थाओं म उपरोपरि क्रम से चित्त शान्त होताः है तथा तद्‌ 
तद्‌ शान्त परिवेश मे ^स्व'का आदीनव स्पष्टतर हौ उठ्तादहै, साथ दही उसका 
आवरण भी उसीक्रममे भग्नहौ जाताहै। उसे पर'का आनिशंस भी सुजात 
हो जाता है, पर दोनों का विवेक, प्रथम का त्याग, द्वितीय का ्रहण एवं अभिवद्धंन 
नहों हो पाता है, वथोकि धम॑स्वभाव मे प्रतिवेध नहीं हुआ रहता है 1 । 


वरिसंबाद--र 


५ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


(५) विषस्सनालामी पुरुष--दरराल चित्तसम्प्रयुक्त प्रज्ञा विपश्यना है । धमं 
स्वभावका विशेष रूपसे दर्शनदही इसका कायंहै। वहुक्यादै? धमंका जो 
आपाततः उपरन्ध शूप है, वह्‌ क्रमशः मरीचिका सदुश अनुभूत होने गता है तथा 
इस तथ्यका साक्षात्कारो जातादहै कि सभी संस्कार अनित्य, दुःख तथा अनात्म 
हैँ । इससे बाह्याकार, लक्षण तथा धमेस्वभाव का यथार्थावबोध हो जातादहै। जो 
अनित्यहै, वह दुःखदहै, जो दुःख है वह्‌ आत्मा नहीं हो सकता है । जब आत्म्य नहीं 
है, तो वह्‌ स्व' रूपसे नतो ग्राह्यहै, न उसका आधार दी बन सकतादहै। एसे 
अवबोध से आधारभूत (स्व की भित्ति प्रकम्पित हो जाती है । अब इस मनोदशा के 
परिक्ष्य मे यह कहा जा सकता है कि अवबोध के धरातल पर दुव॑ रूपमे स्व 
परिज्ञात होता है, पर भावना के धरातल पर परीक्षित नहीं रहता दै । 


(६) ब्रह्मविहारी--आयं विहार को ब्रह्मविहार कहते हँ । उससे युक्त पुरूष 
बरह्मविहारी है। वहक्याहै? मैत्री, करुणा, मुदिता तथा उपेक्षा चार उदात्त मूल्य 
हैँ । उनसे समपृक्त चित्त हारा समस्त दिशाओं को व्याक्च कर विहार करना ब्रह्मविहार 
या्रेष्ठ विहारदहै। यह्‌ विहार असीमरदहै। विश्वकी जिस किसी दविशामें स्थित 
स्थूल, सूम या अणुरूप जो को प्राणी हो, वे सुखी होवे--यह मेवी-पम्पुक्त चित्त- 
विहार दहै। समस्त दुःखी प्राणी दुःखविरहित होवें, यह करुणा-सहगत चित्त का 
स्फुरण है । उत्तरोत्तर विकासोन्मुख सुखसम्पन्न प्राणियों के प्रति आनन्द प्रतिलाभ 
ही मुदिता-सम्प्रयुक्तं चित्त का विस्फार है । अबोध जनों की अबोधत। के प्रति उपक्षा- 
युक्त टौ, उनके सम्यक्‌ अवबोध की उदात्त कामना पूर्वक दिशास्फरण उपेक्षासम्प्रयुक्त 
चित्तविहार है । यहां चित्त मेँ ऋजुता, मुदृता, कर्म॑ण्यता, प्रागुण्यता आदि भाव सहज . 
रूप से जाग उठते हँ । अकुशल वृत्तियों के गतिरोध के लिए विरतियां भी जाग्रतो 
जाती हें । पर इन समस्त कार्यो का क्षेम मनोधरा रहता है । 


(७) समयविमुक्त--यह्‌ इस प्रकार के पुरुष का अधिवचन है जो समथ तथा 
विपश्यना का खभ तो कर लिया रहता है, पर शस्व' के आबन्धन रूप समस्त संयोजनों 
को विनष्ट नहीं कयि रहता दहै। इसमे स्वः संधारणका दुनंल आधार अंशतः 
विद्यमान रहता है ! इसलिए इसे समयविमुक्त कहा जाता है । इसके अन्तगंत चार 
 मागंस्थ तथा तीन फलस्थ पुद्गल आ सकते है । यहाँ पांच ओरंभागीय संयोजन तो 
प्रहीण रहते है" पर उद्धंभागीय विद्यमान रहते हैँ । 


(८) असमयविमूक्त-समथविपदयनालाभी समस्त संयोजनों से मुक्त पुरुष को 
असमयविमुक्त या पुणंतः विमुक्तं कहा जाता है । यहाँ पहुंच चित्तसन्तति मे व्याप्र स्वः 
परिसंवाब-२ 
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का समस्त संस्कारं प्रहीण रहता है \ चित्त सवंमलविरहित अत्यन्त परिशुद्ध रूपमे 
अभिव्यक्त है । चित्तकी यहद्शाही निर्वाण है तथा इससे उपेत पुरुष अर्हत्‌ है 1 
वह “स्व को बांधने वारे अराओंके विनष्टहौनेया वकी परिधिसे पार चले 
जाने के कारण अहत्‌ कहलाता है । यह्‌ स्थिति स्व' का पर' मे विख्यकीदहै। पर 
यह दशेनीय है कि यह्‌ विख्य स्व! की सरणीमें है, कारण यह्‌ कि पुरुष स्व विमुक्ति 
से सन्तुष्ट हो विमुक्ति सुख की अनुभूति करता है । 

(९) बोधिसतत्व--विमुक्ति भी अपने ल्िएही नहो, वरन्‌ सन्के लिषएहो, 
इसका कार्यान्वयन व्यवहार की धरातल पर जिसके द्वारा होता है, वह्‌ बोधिसत्त्व 
है । मुञ्च एकके तीणंहोनेसे क्या लाभ, जव कि समस्त प्रजा अतीणं है--यह्‌ 
उद्घोष उसके हारा व्यवहार के धरातल पर उतारा जाताटै ओर वह्‌ स्वमुक्तिका 
परमुक्ति के लिए परित्याग करता दै 1 इतना ही नहीं, वरन मनोधरा पर परिज्ञात 
मूल्यो को वह्‌ पारमिताके खूपमें अपने का्यंकरपों मे उतारतादै। इसे वह्‌ 
'पारमी', उपपारभी' तथा परमत्थपारमी' के रूप में काय-वची तथा मनोकमं के 
धरातल पर मूत्तं करता है । ये सभी कायं पराथं होते हैँ । स्व ' पू्णंतः विलीन रहता 
है । यहाँ मूल्यों का अपनी चर्याओं से कार्यान्वयन है, पर प्रेरणा भी है, परन्तु सवत्र 
आक्षेपन नहीं है । 

(१०) प्रत्येकबुद्ध--यह एक मुक्त प्राणी है । यह्‌ प्रत्येक बोधि के अधिगम से 
उपेत है 1 इसे सत्य का साक्षात्कार हुआ रहता है पर सवंज्ञता एवं बलवशिता अप्राप्त 
रहती हैँ । इसके मनोकमं तथा कायकमं बृद्धचर्या से युक्त हँ तथा उस सीमा तक 
पराथं होते है, पर वह्‌ वाचाविन्यास पूवंक पराथंकायं से वंचित रहता है । अतः 
पणत: परसमपित नहीं होता है । 

(११) सम्थक्‌सम्बुद्ध--यह्‌ पूणंतः मुक्त पुरुष है । यह सम्यक्सम्बोधि प्राप्त, 
सत्य का साक्नात्कृत, सवंज्ञता उपेत, वर्वशितायुक्त, स्वपरिधि से दुर, शुद्ध-बुद्ध 
पुरुष है । यह्‌ स्वयंतीणं तथा समस्त प्राणियों के तारण शक्ति से युक्तं रहता है । 
वह्‌ पूणंतः परसर्मपित होतादहै, फलतः उसके सभी कायं पराथं हते हैँ! यह्‌ 
अम्बर सदृश सर्वव्याप्त, शीतलजलभारभारित पजन्य सदृश ॒स्वंहितानुकम्पी तथा 
सवंदा बहुजनहिताय बहुजनसुखाय रत रहता द । एसे पुरूष का इन उदात्त मूल्यों से 
उपेतभाव ही समष्टि है। 


. परिसंबाद-२ 


व्यष्टि भौर समष्टि : बौद्धदरन के परिप्रह्य मे 
डां० रामचन्द्र पाण्डेय 


मै स्पष्ट कर देना चाहता हँ कि व्यष्टि ओर समष्टिके स्वरूप में तथा उनके 
परस्पर सम्बन्ध के बारे मे जो विचार यहाँ प्रस्तुत किया जायेगा, उसकी पृष्ठभूमि शुढ 
दर्शन की है। गुद्ध द्शनसे मेरा अभिप्राय ज्ञान-मीमांसीय एवं अस्तित्व-मीमांसीय 
विचारोसेदहै। योंतो इतिहास, गठन, ध्मप्रचार, उपासना आदि दशेन के अन्य 
आवस्यक अंग भी ह, परन्तु इन अंगों पर भी विचार करने से शुद्ध दार्शनिक पक्षसे 
ध्यान हट जायेगा ओर एक सव से महत्वपूर्णं सन्दभं का आवश्यक विशदीकरण 
अधूरा रह्‌ जायेगा । यही कारण दै किशुढ दर्शंन-परकं ग्रन्थों मे इतिहास, संगठन, 
प्रचार आदि को नगण्य स्थान दिया गया दै। 


` व्यष्टिओर समषटिकाजो प्रत्यय हमारे मानसम बनादहै वह्‌ उसी रूपमे 
बौद्ध दाशंनिकों के मानस में नहीं था। यदि रहा होता तो उस प्रत्ययके प्रयोगसे 
उत्पन्न प्ररनों की चर्च उन दाशंनिकों ने अवश्यकी हौती। यदि आज हमनव्यष्टि 
समष्टि की बात उठाति हँ ओर उससे उत्पन्न प्रदनोँ का समाधान बौद्धदशन के परिप्रक््य 
मदृढ्तेहं तोदो प्रकार की प्रतिक्रिया हो सकती है। कुछ खोग, जो परम्परा ओर 
शास्त्र के अक्षराथं से वाहुर नहीं जाना चाहते, इस प्रर्न को उपहासास्पद बतते हए 
कगे किजो प्रन आज उठ रहा है उसका समाघ्रान सदियों पुराने दशंन मे कंसे 
मिल सकता है ? यह प्रयास, इन लोगों की दृष्टि मे, वेदों मे बिजली, आणविक अस्त्र 
आदिके ज्ञानको दूंढने के समान है अथवा दल-बदल, मतदान, चुनाव के हारा 
सरकार का गठन आदि समस्याओं पर त्रिपिटिकका मत दुंढने के समानदहै। इस 
प्रकार की प्रतिक्रिया व्यक्त करने वाटे लोग, यह्‌ मानकर चलते हँ कि चौदढदशंन या 
कोई अन्य प्राचीन दशन एक बन्द घर के समान है, जिसमें रखी वस्तु न तौ वाह्र 
आ सकती हैँ ओर न बाहर की वस्तुएँ भीतर जा सकती ह । अध्येता का एकमात्र 
कर्तव्य है उन भीतर रखी वस्तुओं की विस्तृत सूची का निर्माण करना । दसके 
विपरीत कुछ दूसरे प्रकार के रोग दशंनमात्र को एक खु पुस्तक की तरह्‌ मानते 
है । उनकी दृष्टि मेँ ज्ञान कभी पुराना नहीं होता, उसका प्रयोग पुराना हौ सकता है 
पर पुराने ज्ञान का नूतन प्रयोग ज्ञान की सबसे बडी क्षमता ह । यदि भाज के सन्दभं 
मँ कु नये प्रत्यय आये ह, ओर ने प्रन उठे ह तो प्राचीन ज्ञान कौ नये सन्दभं मे 
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प्रयोग करके देखा जा सकता है कि वह प्राचीन ज्ञान कितना सक्षम ओर प्रासर्जिक 
है । इस प्रकार की प्रतिक्रिया व्यक्त करने वाले व्यक्ति को शाख के अक्षराथं के स्थान 
पर भावाथं पर बल देना होगा । इस प्रकार का उद्यम करने वाले व्यक्ति को न केवल 
विशद दृष्ट से सम्पन्न होना आवद्यक है बल्कि परम्परा तथा आधुनिक समस्या कौ 
गहरी पकड़ का होना भी उसके किए अनिवायं योग्यता है । एसे व्यक्ति को कुछ लोग 
प्रतिक्रियावादी, दुरूहतावादी, इतिहास-विलोपक कहते दै, क्योकि इस व्यक्ति के प्रयत्नं 
को प्राचीनताकी ओरल जानेके रूपमे देलाजाताहै। यहाँ मेरा प्रयत्न इसी 
दूसरी श्रेणी का है--लोग मुञञे प्रतिक्रियावादी या साम्प्रदायिक (बौद्ध सम्प्रदाय की 
दुष्टिसे वतमान को देखने के कारण) कगे, इसका मुने भय नहीं है । हों यह्‌ भय 
अवरय है कि प्राचीन मत का जो नवीन सन्दभं में प्रयोग करने जा रहा हं, वह्‌ कीं 
गक्त न हो जाये । 

व्यष्टिओर समष्टिको लेकर जो प्ररन आज उठायेजा रहैहै, उनमेसेदो 
परनों का विरोष दार्शनिक महत्व है । पहला प्रन व्यष्टि ओौर समष्टि के निजी स्वरूप 
के बारेमे है ओर दूसरा प्रन उनमें परस्पर सम्बन्धके बरे मे। ये दोनों प्रशन एक 
दुसरे से जडे हए हैँ । क्योकि एक के उत्तर से दूसरे का बहुत हद तकं समाधान हो 
जाता है । यदि व्यष्टि अपने आप मे आधारभूत इकाई है तो समष्टि को इन इकाइयों 
का समूह्‌ मानना पड़ेगा । दुसरी ओर यदि समष्टि अपने आप मे आधारभूत तत्त्व है 
तो व्यष्टि को उस समष्टि का प्रतिनिधि कहना पड़ेगा । व्यष्टि या समष्टि को आधारभूत 
तत्त्व मानने के पीछे कई बातें हौ सकती हैँ । समष्टिगत एक चरम तत्त्व कौ स्वीकृति 
जैसा अद्रैतवादियों का सिद्धान्त है, समष्टि मे दुख्यमान व्यष्टि के नानात्व की अस्वीकृति 
का कारण बनती है व्यष्टि का व्यष्टित्व आभासमान ओर मिथ्याहो जाताहै। इसी 
तरह व्यष्टि को अपने व्यष्टित्व मँ पूरणं तततव मानने पर समष्टि का समष्टित्व खण्डित हो 
जाता है ओर समष्टिगत प्रतीयमान एकत्व प्रतिभासित हौ जाता है । एक तीसरा 
प्रकार व्यि ओर समष्टि दोनों को समान रूप से आधारभूत मानकर उनमें सम्बन्ध 
सिद्ध करने का है । समष्टियाव्यष्टिका क्या स्वरूप है इस प्रन का निर्धारण बहुधा 
उनके यथाथंरूप का वस्तुपरक विर्केषण करके नहीं रिया जाता, बल्कि पहले से 
अभ्युपगत दार्शनिक, सामाजिक, राजनीतिक या धामिक दृष्टिके परिग्रक्ष् मे ही 
उनके रूप का निर्धारण होता है। सभी अद्ैतवादी, जिनमे माक्सं के अनुयायी भी 
आति टै, नाना रूपों मे भिन्नाक्रार दिखाई देने वारी व्यष्यों को स्वतन्त्र मानने के 
लिए तैयार नहीं होते, क्योकि एेसा करना अभ्युपगत अद्वैत दृष्टि का व्याघात होगा । 
इसक्एि मूल्यों का निर्धारिण करते हुए कतंव्याकतंव्य का विवेचन अन्ततोगत्वा सभो 
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अद्रेतवादी दक्षन मे विधिमुखेन व्य्टिगत एेक्य को साकार करने मे तथा निषेधमुखेन 
व्यष्टि क एेक्य-वि रोधी मूल्यो, कर्तव्यो आदि का तिरस्कार करने म पयंवसित होता 
है । आज हम व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो को लेकर विवाद करते हँ । इस विवाद 
के पीछे छिपा दाशंनिकं प्रन व्यष्टि ओर समष्टिके बारेमे अभ्युपगत दु्िसे जुडा 
हुआ ह । जनतन्त्र मेँ किंस हद तकं व्यष्टिको समष्टिपर हावी होने दिया जायेया 
किस हद तक व्यरशटिको समष्टिकी परिधिसे बाहर घूमने-फिरने की स्वतन्त्रता दी 
जाये, इन प्ररनों का समाधान निष्पक्षरूपसे नहीं किया जा सकता, क्योकि हर 
समाधान के नीचे कोई दृष्टि छिपी बेटी है । व्यक्ति-पूजा, देश के एकमात्र नेता होने की 
स्वीकृति, आदि बातें व्यष्टिको समष्टि पर आधिपत्य जमाने का अधिकार देती ओर 
लोकतन्त्र के स्थान पर व्यक्तितन्त्र की स्थापना कीओर टे जानी हँ । अधिनायक का, 
चाहे वह॒ हिट्टर जसे व्यष्टिके रूपमेहौ या जनवादी समाजया व्यष्टि-समूहकेरूप 
मेहो, जन्म व्यष्ठिया व्यष्टि-समूह्‌ का समष्टि पर आधिपत्य जमाने के प्रयत्नो में होता 
है । जहां समष्टि को अद्वैत तत्व से परिपूरित देखते कौ दृष्टि होती है वहाँ अधिनायक 
का जन्म आसानीसेहो जता है । क्योकि अधिनायक अपने आपको उसणेक्यका 
रक्षक या एेक्य का मूतिमानु स्वरूप सरलता से सिद्ध कर सकता ह । इसके विपरीत 
व्यष्टि यदि आसानी से समष्टिको परिधि केबाहरजासकता दहै तोभय दै कि कहीं समष्टि 
कालोपनदहो जाए, वर्थोकि व्यष्टि के स्वातन्त्य कें नाम पर हर सम्भव उच्छु्कुलता 
ओर अराजकता सही करार दी जा सक्ती हैँ । दलो का आए दिन परित्याग, दूसरे 
दलों के साथ गठबन्धन, सही-गरुत हडतालों के साथ तोड-फोड तथाकथित नियमा- 
नुसार काम (मानो सामान्य दिनों मे नियम के विरुद काम किया जाता है) आदि 
व्यष्टिके समष्टिकी सीमासे बाहरहौ जानेके परिणामदहँ। इस प्रकार दोनों 
अवस्थाओं मे व्यष्िया समष्टिके स्वरूप के कारण विक्रतिययाँ नहीं उत्पन्न होतीं, बल्कि 
उनके स्वरूप के पीट अभ्युपगत द्ध्योंकेकारणही बुरे परिणाम मिलते हैँ । अतः 
व्यष्टि ओर समष्िके बारेमे वतंमानमे उठये.गये प्रश्नों का सीधा सम्बन्ध 
दुषटिसेदै) 


समस्याओं के समाधान मे दृष्टि तथा दृष्धिप्रहाण का स्वरूप 


दृष्टिक्या है ? इस प्ररन का उत्तर देना आसान नहीं है, क्योकि दृष्टि को परि- 
भासित करने के पीषेभी एक अन्य दृष्टि च्पीहो सकतीदहै। इसलिए दुषटिकी 
परिभाषा देने के प्रयत्न कै स्थान पर यदिद्ष्टिके. कायंका विवरण दियाजाएतो 
वह्‌ अधिक उपयुक्त होगा । अपने अनुभवो की व्याख्या करने या उनमे तारतम्य, 
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स्वारस्य, अथ॑वत्ता, प्रासद्कधिकता आदि का आधान करने के उदेश्य से हम किसी बात 
को अपना आधार-केन्द्र मान रेते ह । इसी केन्द्र की एक परिधि में समग्र अनुभवो को 
समेट कर देखना हमारा स्वभाव बन जाता है । समाजवाद, रोकतन्त्र, साम्यवाद, 
पंजीवाद आदि के साथ-साथ आत्मवाद, अनात्मवाद, अद्धेतवाद, बहुत्ववाद आदि 
अनेकं फेसे केन्द्र है, जिनकी परिधि में हम अनुभवो को लाकर रखेने का प्रयत्न करते 
है। ये केन्द्र व्यो चुने जाते दँ? क्यों किसी को केन्द्र मान लिया जाता रहै? इसका 
सीधा ओर सटी उत्तर सिफं इतना है कि ये हमे अच्छे सुगते हैँ । ओर चूंकि ये पसन्द 
अति ह इसक्तिएु इनके पश्च मे हम अनेक युक्तया, तकं जुटा लेते हँ । इस तरह्‌ दृष्टि 
का चयन पहले हो जाताहै ओर इस दृष्टिके सम्थ॑नके कारण बाद मे उद्भधावितत 
कर लिए जातेहें। यदिणेसानदहोतो सारी युक्तयो ओर तर्को के निष्कषं एकदही 
बिन्दु पर न मिल पा्ेगे, हर युक्ति या तकं अलग-अलग दिशा की ओर ले जायेगी । 
इस तरह दृष्टि वह संयोजक तत्त्व है जिसके बल से अनुभर्वो, विचारो अं।र व्यवहार 
को इदन्ता प्राप्त होती है, उनकी एक निश्चित पहचान प्राप्त होती टै । 

दृष्िमेद के कारण एक ही प्रकार के अनुभव के अलग-अलग अथं प्राप्त होते 
है । उदाहरण के लिए गरीबी को ट1 गरीबी का अनुभव जिस प्रकार एक देशकाल 
मे होता है वैसा ही अनुभव अन्यत्र भी होता टै । परन्तु कभी उस अनुभव को पूव॑- 
जन्माजित कमफल के रूप में, कभी पंजीपतियों की शोषण-वृत्तिके परिणामक रूप 
मे ओर कभी उत्पादक के प्रयत्नो के सहयोग की कमी के परिणामक रूपमे देखा 
जातादहै। एक दही अनुभवकी भिन्न व्यास्याएँ ओर भिन्नभित्र कारणोसे उसे 
जोड़कर उसे अथं देना दुष्ट-मेद कै कारण ही सम्भव हो सकता है, अन्य कोई भेदक- 
तत्तव नहीं दिखाई देता । यदि यह सम्भव हो कि किसी अनुभव को सिफं अनुभवबलेन 
व्याख्यात किया जाए, उनपर किसी अथं को आरोपित न किया जाए, तो कदाचित्‌ 
दृष्टि-मेद-जनित मतभेद दूर हो सकं। इसी तरह आरोपित अथं का आरोपके 
अधिकरण से पार्थ॑क्य दिखाते हए अर्थं की आ रोपितता बतला दी जाए तो भी मतभेद 
को आधारहीन सिद्ध किया जा सकता है । इसी बात का एकं परिणाम यह्‌ भी निकल 
सक्ता है कि सभी दृष्टया निस्सार है, अतः दुष्िगत भेद के आधार परजो लडाई 
लड़ी जाती है, वह वास्तव मे छाया-युद्ध है जिसको हम वास्तविक समन्न लेते हँ । 

क्या स्व॑-दृष्टि-प्रहाण सम्भव? टस प्ररन का उत्तर पानेके किए दो 
सम्भावनां सामने आती हैँ । एक सम्भावना तो यह्‌ है कि अलग-अलग तत्तत्‌ दृष्ट 
के दृष्टित्व को करिसी एक अबाधित तत्त्व का प्रतिबिम्ब मान ल्या जाए, दूसरी | 
सम्भावना यह्‌ है कि तत्तत्‌ दृष्टि को दूसरी दृष्टि से बाधित दिखाकर दृष्टि सामान्य को 
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ही अस्वीकृत कर दिया जाए । पहले पक्च मे तत्तद्‌ दुष्ट से प्रे एक प्रत्यक्‌ तत्व की 
स्वीकृति आवश्यक होगी । बिना इसको माने तत्तत्‌ दृष्टि के दु्टित्व का प्रहाण सम्भव 
नहीं होगा । यदि इस सम्यक्‌ तत्तव को किसी श्रुति आदि प्रमाण के आधार पर स्वीकार 
किया जाएगा तो उस तत्त्व की स्वीकृति स्वयं दृष्टिमूलक हो जायेगी । प्रमाणो का 
सारा विस्तार वास्तवमं दुष्ियोंकाही विस्तार या प्रपञ्च है। जब तक इस तत्व को 
प्रमाणो से परे, प्रमाण-अप्रमाण से अनिवंचनीय नहीं माना जाता, तब तक यह्‌ दृष्टि 
की परिधिसे बाहर होकर दृष्टिका प्रहाण नहीं कर सकता; उस अवस्था मेँ यह्‌ 
महादुष्टि बनकर रह जायेगा । अद्ेत वेदान्त की प्रक्रिया मे, जिसका यह्‌ मन्तव्य है, 
इसीकिए ब्रहम को अनुभवैकगम्य शुद्ध चैतन्य रूप माना गया । इस चैतन्य मेँ विषय- 
विषयी के भेद को अस्वीकृत करके वेदान्त ने ब्रह्म को वस्तुतः प्रमाणातीत माना ओर 
गास को अविचावद्विषयाणि' कहा । ब्रह्य की श्रुति प्रमाण द्वारा सिद्धिका मुख्य 
प्रयोजन ब्रह्य में प्रमाणाभाव का निराकरण है जिसके कारण ब्रह्य का अभाव असिद्ध 
करके तटस्थ रूप मं ब्रह्म का निदे सम्भव होता है । परन्तु प्रमाणाभाव का अभाव 
स्वयं में ब्रह्य के स्वरूप का ज्ञान नहीं करा सकता, इसीलिए ब्रह्य की प्रत्यग्‌-रूपता 
का सहारा लेना आवश्यक है । साक्षात्‌ अपरोक्षानुभूति चकि विषय-विषयी अभाव 
के मेद को सवथा अतिक्रान्त करती दै, इस्एि वह॒ दुष्टिमात्र की सम्भावनासे भी 
परे हँ । ब्रह्म की इस प्रत्यग्‌-रूपता का यदि विवरण देनाहो तो दष्टिका सहारा 
लेना आवदयक होगा, क्योकि यह्‌ विवरण भेद को अवश्यमेव अद्खीकार करकेही 
सम्भव है । इसलिए प्रत्यकरूपता का व्याख्यान, अबाधितत्व के रूप मे प्रस्तुत करके 
ब्रह्य के प्रमाणाभाव के अभावको ही बतलाया गयादहै। इस तरह ब्रह्य की साक्षात्‌ 
अनुभूति सकल दुष्ट. अविद्या के प्रहाण की सम्भावना प्रस्तुत करती ह । अब इस 
अबाधितत्वं को मूर मानकर बाकी तत्तत्‌ दष्ियों का व्याख्यान सम्भव हो जाताहे। 


ऊपर उल्लिखित दूसरी सम्भावना का उपस्थापन माध्यमिक बौद्धो ने किया 
है । जैसा कि स्वंविदित है उनके अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने अपने सद्धमं का उपदेश ही 
सवंदुष्ि-प्रहाण के उदेश्य से किथा था । माध्यमिक प्रक्रिया मे तत्तत्‌ दृष्टयो ओर उन 
दृष्टयो द्वारा व्याख्यात अनुभवो मे न केवल असामञ्जस्य दिखाया गया है बल्कि 
चतुष्कोटि, जो दृष्टिकीचार सीमाषहैः कौहर कोटिमे व्याघात (स्व वचनकास्व 
वचनसे ओरस्वका पर वचन से) सिद्ध किया गयाहै। कारणता, गति, धर्मं, 
संस्कार, निर्वाण, आत्मा, सम्बन्ध आदि सब उपलब् दुष्ियों का इस प्रकार खौखला- 
पन दिखाकर यह प्रतिपादित किया गया करि जब तत्तत द्ष्टिका अनुभव से कोई 
लगाव नहीं है तो दुष्टि-मात्र का लगाव भीः नहीं होगा । यह्‌ भी बतलाया गया कि 
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अनुभव मे विषय-विषथी, गुण-गुणी आदि का मेद वस्तुतः दुकरत भेद है, अनुभवगत 
नहीं । दष्ट का इस प्रकार अनुभव से पाथंक्य दिखाकर अनुभव को दृष्टि के प्रपच्चसे 
अप्रपञ्ित ओर दृष्िको स्वभाव से शुन्य बतलाया गया । जब दुष्टिका कोई स्वभाव 
नहीं है तो उसके द्वारा यथाथंका ज्ञान हो ही नहीं सकता । इसलिए निराधार दृष्टि 
दूसरी दृष्टि से निराकृत हौ जाती है । अनुभवमें भी दुष्टिकी तरह ही अनुभूयमान 
वस्तु से पार्थक्यं सम्भव ह इसलिए तत्तत्‌ दुष्ट की तरह तत्तत्‌ अनुभव मे भी शून्यता 
ही है। इसीलिए अद्रेत वेदान्त की प्रत्यक्‌ अपरोक्षानुभूति भी दुष्टिपतित अनुभूति 
ही मानी जाएगी, क्योकि विषय-विषयी के भेद की दृष्टि के बिना अनुभव भी सम्भव 
नहीं है । अतः दृष्टि ओर दृष्टि के द्रारा व्याख्यात अनुभव दोनों को तिरस्कृत कर देने 
के कारण माध्यमिकां के पास सर्व-प्रहाण के सिवा कोई रास्ता नहीं रह्‌ जाता । यह्‌ 
सव-प्रहाण या शुन्यता स्वयं दृष्टि नहीं है, क्योकि भाव का निषेधे भावान्तर नहीं 
होता । भाव के निषेध को भावान्तर माननाभी एकदष्टिहीहै। जो लोग शून्यता. 
को महादुष्टि मानने लगते है, वे असाध्य है, दुष्कृत दोषों से उनको मुक्तं नहीं किया 
जा सकता । 


हमने देखा कि दष्टिप्रहाण के लिए अद्वैत वेदान्त का अभिमत सकल दष्टियों 
को अतिक्रान्त करने वारे अपरोक्न अनुभव के साथ अपना तादात्म्य स्थापित करना 
है । इस तादात्म्य के बाद यदि इन दृष्टयो पर पुनः दृष्टिपात क्रिया जाए तो हर दृष्ट 
उस अनुभव की एक ञ्चलक उपस्थित करतो-सी प्रतीत होने लगती है । यह्‌ प्रतीति 
अपरोक्षानुभूति से पूवं उदित नहीं होती । इसीलिए वेदान्ती सक चराचर मेँ उस 
बरह्म का नित्य स्फुरण देखता हु व्यवहार करता है, यही व्यवहार जीवन्मुक्ति 
का आचरण बनता है । माध्यमिकां के मत में सकल दुष्ट मे शून्यता है ओर शुन्यता 
की शून्यता म भी शून्यता ही हाथ लगती है । इसलिए सवंदुष्टि-प्रहाण के बाद शून्यता 
काही आभास होता दहै ओर इस आभास को निरन्तर अभ्यस्त करता हुआ बोधि- 
सत्त्व पर के दुःख से कातर होकर दूसरों को भी शून्यता के मागं पर प्रतिष्ठित करने 
की देशनादेता है! 


व्यष्टि तथा समष्टि का विवेचन 


व्यष्टि अपने आपमें क्या है ? इस प्रडन का उत्तर व्यष्टिके प्रत्यय को ध्यान में 
रखकर दिया जा सकता है । माध्यमिक इस बात पर जोर देगा कि समष्टि के सन्दभं 
के बिनाव्यष्टिकीबातही नहींकीजा सकती। सम्टिके प्रत्यय को विरलेषित 
करके व्यष्टि का प्रत्यय निकाला जा सकता है । यदि व्यष्टि वस्तुतः निरपेक्ष सत्‌ हौ 
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तो “यह्‌ व्यष्टि है' इस प्रकार की प्रतिज्ञप्तिमे व्यष्टिकी इदन्ता का भान नहीं होगा, 
वर्योकि इदं कहने का अर्थं है इदं को तत्‌ से पृथक्‌ करना । जहां तक भाषा के प्रयोग 
काक्षेत्र है वहाँ तक निरपवाद रूपसे इतर से पाथक्य या इतर-सापिक्षता आवर्यक 
है । यही इतर-सापेक्षता भाषा की प्रपञ्चात्मकता है, जैसा चन्द्रकीति ने कहा है-- 
“्रपच्चो हि वाक्‌ प्रप्चयत्यर्थानिति कृत्वा" ! व्यष्टि की तरह समष्टि का भी प्रत्यय व्यष्टि 
सापेल् है क्योकि बिना व्यष्टि के सप्र सम्भत नहीं है । यदि समष्टि व्यष्टियों से पृथक्‌ 
कोई पदा्थंहो तो प्रत्यक्षादिमें व्य्टियोंसे अलग किसी समषटिका भीज्ञान होना 
चाद्िए । जब हम समष्टि का प्रत्यक्न करने की बात करते हैँ तब हम एेसा नहीं सोचते 
हैकिये व्यष्चियांरहैः ओर यह समष्टि । समष्टिका प्रव्यक्त वस्तुतः अरग-अल्ग 
व्यष्ियों के प्रत्यक्ष से पृथक्‌ नहीं है ओर समष्टिके साथ हमारा व्यवहार वस्तुतः 
व्यष्टियों के साथ किए गए व्यवहार मे पयंवसित होता है । इस प्रकार समष्टि ओर व्यष्टि 
अन्योन्य सापेक्ष होने के कारण स्वयं स्वमावशुन्य हैँ । ईइसरिए स्मध्िव्यषटिकासारा 
प्रन उस दृष्टिसे जुडा हु है जिस दृष्टिसे प्रेरित होकर प्रपच्चरूप भाषामें हम 
इनकी चर्चा करते दै । समाजवाद, साम्यवाद, पूंजीवाद या अन्य किसी भाषा के 
बाहर व्यष्टि-समष्टि के प्ररन को उठाया ही नहीं जा सकता । यह्‌ प्ररन भाषीय प्रदने है 
ओर जिस भाषामे इसे उठाया जाता है उसी भाषा की परिधि मे इनका समाधान 
भी मिल सकता है । इसका निष्कर्षं यह निकला कि एक प्रकार की भाषा मे उठाए 
गए प्रह्न आवश्यक नहीं कि दूसरी भाषा मे भी उठाए जाएँ । ओर इसं प्रकार उदाहरण 
के लिए, साम्यवादी भाषा में प्राप्त समाधान समाजवादी भाषा पर थोपेजएँतो 
पह वे उसमें मान्य न होगे ओर दूसरं बलात्‌ मान्य कराने के सारे प्रयत्नो मे, 
माध्यमिको के अनुसार, भाषीय अधिनायकवाद का जन्म होगा । 

लोग कह सक्ते हँ किं व्यष्िओौर समष्टिके सारे प्रहन हमारे आज के जीवन 
से जुडे प्ररन हे । ये जीवन को प्रभावित करते है दसकिए इनको भाषीय प्रइन करार 
देना प्रन को टाना है ओौर वास्तविकता को स्ुठखाना है । माध्यमिक का शायद 
यही उत्तर होगा कि हमारा जीवन द्ियोसे परे नहींहै ओर दहर दृष्टिकी अलग 
भाषा होती है । दुःख, क्ट आदि जो जीवन के अनुभव ह उनका भी सम्बन्ध दुष्टियों 
ते है। जिन समस्याओंको हम जीवन की वास्तविक समस्याएं कहतेहैवेभी 
इसीलिए वास्तविक प्रतीत होती हैँ क्योकि उनका ख्गाव जीवन के प्रति अपना गद 
द्टिसे होता ह। इन समस्याओं को सुलन्ञाने का सीधा मागं तो सर्व-दृष्टिप्रहाण 
है पर वह॒ बहुत कठिन मागं दै, क्योकि उस मागं पर प्रतिष्ठित होने के लिए सघ्रको 
बोधिसत्व बनना होगा । संसार ओौर निर्वाण के अन्तरको दुर करना होगा) 
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सांसारिक व्यक्ति के किए, उस व्यक्तिके लिएजो व्यष्टि ओर समष्टिकी बात उठाकर 
राजनीतिक, सामाजिक ओर आथिक शक्ति का उपभोग करना चाहता है, बोधिसत्व 
मागं पर चलना असम्भव है, बल्कि यह बोधिसत्व के उपदेशों को भी सुनने के किए 
तयार नहीं होगा । तो फिर क्या हम बुद्ध के शासन को उसके भाग्य पर छोडदे, 
ओर यह्‌ कहकर सन्तोष कर ठे कि श्ञातारो भविष्यन्ति ?' रायद निवृक्ति-प्रधान 
श्रमण परम्परा इस तरह कष्ट सहने ओर लोगों को सद्धमं का उपदेशा देने कै सिवा 
ओर कर भी क्या सकती है ? परन्तु दृष्टयो के प्रहासे जो एक शून्यता की भावना 
उत्पन्न होगी, उसको भरने के लिए माध्यमिक दशंन के पास अन्ञानियों के उपर 
करणा करने के सिवा ओरदेनेको क्या? प्रहीण द्‌ि व्यक्तिं जब जानताटहैकि 
सारा गडा दियो के कारणरहै, ओर लोगोंसे कहता है कि तुम सब मिथ्या दुष्ट 
से व्यथित हो, तब वह लोगों के उपहास का पात्र बन कर रह जाएगा । थोडी देर 
केल्िएमानल किदृष्टि मे आसक्त व्यक्तियोंको कष्टसे दुटकारा दिलानेके लिए 
वह॒ उनके बीच जाता है, उनकी सेवा करने का महानु उद्यम करता है, इस उद्यम 
मे वह्‌ अपने जीवन का उत्सगं कर देता है । पर क्या उसके इस उत्सगं का किंचित्‌ 
भी अभीष्ट परिणाम निकलने कौ आजके युग में आलां की जा सकती है ? महात्मा 
गांधी की सेवाभावना ओर उनका आत्मदान क्या गांधी के किसी आदजशं को सिद्ध 
करने मेँ सफल हुआ है ? मँ समञ्लता हँ कि गांधी के सारे उपदेश ओर आदशं का 
आज केवर एक हौ उपयोग रह गयाहै। गांधी का नाम रेकर वेसारे कायं कर्‌ 
डालो जो गांधी की विचारधारा से एकदम भिन्न हैँ । 


यह विचारणीय है करि आज का व्यक्ति समाजवाद, साम्यवाद आदिकेनारों 
सक्या पाेताहै जो उसे बौद्ध दशंन, गाधीवाद या वेदान्त मे नहीं मिल्ता। 
मै समञ्चता हँ कि समाजवाद, साम्यवाद आदि दृष्ियों मेँ समष्टि ओर व्यष्टिमें 
आदान-प्रदान का बड़ा गहरा सम्बन्ध माना गया है) व्यष्टि यदि समष्टिके लिए कुछ 
करतादहै तोव्यष्टिको समष्टिसे बदलेमें कुछ पाने का अधिकार मिरजातादहै। 
उसी तरह समष्टि के कारण यदि व्यष्टिकाकुंछलाभहोताहै तो समष्टि उस व्यष्टि 
पर अपना अधिकार समञ्लती है । अधिकार ओर कतव्य की यह्‌ भावना एक ओर 
सुख, सुविधा की कामना से ओर दूसरी ओर अवहैकना जनित दण्डके भयसे 
नियन्त्रित होती है । यदि व्यष्टि को अपेनित लाभ नहीं मिलता तो वह्‌ तब तक 
समष्टि की अवहेलना नहीं कर सकता, जब तक समष्टि के पास व्यष्टि को नियन्त्रित 
या दण्डित करने का साहस ओर सामथ्यं है । यदि समष्टि का सामथ्यं क्षीणहोगयातो 
व्यष्टि की उच्छह्खलता, स्वेच्छाचारिता बढ़ जाती है । इस प्रकार के किसी आदान 
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प्रदान का सम्बन्ध माध्यमिक या अन्य किसी बौद्ध दशंन के प्रस्थानमें नहीं प्राप्तो 
सकता । बोधिसत्व निस्पुह है" अतः उसकी करुणा अहैतुकी होती है । समष्टि से उसको 
कुछ नहीं पाना है । इतना ही नहीं, बोधिसत्त्व की दृष्टि में निरात्मवादी होने के कारण 
कोई दुःखित व्यष्टि हही नहीं । उसकी करुणा व्यष्टिके लिए नहीं यल्कि दुःख के प्रति 
होती दै। उसके सम्भार ओर उद्योगका आलम्बनदुःखदहै, दुःखित व्यषटिनहीं। 
एेसी अवस्था मेंनतो व्ह किसीकोकृचछदेतादै ओरन स्वयं किसीसे कु पाता 
है । जादान-प्रदान पर आधारित अधिकार ओर कतव्य कीजो बात आधुनिक मतं 
ओर वादों की रीढ्‌ दहै, वह माध्यमिक बौद्धदशंन में बिल्कुल नहीं है । गांधीवादकी 
भी यही कमजोरी है क्योकि वहाँ भो व्यष्टिका कतव्य सर्वोपरि है, उसका अधिकार 
अपने आदशं रूप मे तुच्छ है । 


जो प्रदन बौद्ध दशन में उठाए गए ओर उनका जो समाधान वहाँ दिया गया । 
वे सब आज के युग में तब तकं निरथैकं हैँ जब तके उनसे वतमान समस्याओं को 
युगापेक्ित ढंग से सुलक्षाने मे सहायता नहीं मिक्ती । युग॒ आदान-प्रदान ओर 
अधिकार-कर्तव्य की अपेक्षा करता है । माध्यमिक बौद्ध सम्प्रदाय मे आदान-प्रदान के 
लिए कोई स्थान नहीं है । परन्तु बौद्धिक सन्तोपकी दृष्टिसे हम एक प्रयोग कर 
सक्ते हँ । हम यदि अत वेदान्त ओर माध्यमिक दशनो के सवंदृष्टि-प्रहाणता के 
सिद्धान्त का समन्वय कर पाएं तो शायद आधुनिक समस्याओं पर नई दृष्टि से विचार 
हो सकता है । वेदान्त ओर माध्यमिक किस प्रकार दृष्टि प्रहाण तक पहुंचते हैँ इसका 
वर्णन उपर किया गया । हमने देखा कि माध्यमिक निषेधमुखेन सवंशुन्यता का 
प्रतिपादन करके चुप हौ जातादहै, पर वेदान्ती के किए अपरोक्षानुभूति में सकल 
निरोध का पयंवसान होता है । यदि व्यष्टि वास्तव में सकटग्राही ब्रह्म-स्थानीय समष्टि 
से अभिन्न मान री जाएतो व्यष्टिका व्यष्टित्व अज्ञानमूलकं हीगा । परन्तु व्यष्टि 
साथ हौ जितना अधिक समष्टि के निकट आएगी, उसी अनुपात मे उसके स्वतन्त्र 
व्यष्टित्व का अज्ञानमूलक बोध क्षीण होता जाएगा । दूसरे शब्दों मे व्यष्टि समशटिसे 
अपना मोक्ष, जो चरम पुरुषाथं है, मागतो है ओर इसे यह मोक्ष समष्टिमें आत्मसात्‌ 
होने पर मिल सकता है । व्यवहार अवस्था में भी समष्टि से विद्रोह करके नही, बल्कि 
` समष्टिके निरन्तर सान्निध्यसेही व्यष्टिको उसका अधिकार मिल सकतादहै ओर 
सान्निध्य बनाए रखना उसका कतव्य हो जाता है । इस तरह व्यष्टि के अधिकार ओर 
कतव्य दोनों व्यष्टिकेदही हाथमे है, वह्‌ जैसा कतंव्य करेगा, तदनुरूप अधिकार उसे 
प्राप्त होगा । जो मांग समाजसे करते हैँ वह्‌ ह्र मांग वास्तव में वेदान्त की दुष्टिसे, 
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हम अपनेसे ही करते हैँ । जो हमने समाज को नहीं दिया, जिन वंलिष्टयों का हमने 
समाजमे आधान दही नहीं किया, उनको हम समाजसे कैसेपा सक्तेहं? जब 
माध्यमिक हर दृष्टि को भाषीय प्रपञ्च कहता है तो उसका अभिप्राय यह दहैकि समाज 
से हम वही माँग सकते हैँ जो हम समाज मे देखते हँ । बौद्धो के अनुसार समष्टिका 
अपना कुछ नहीं है । वेदान्ती के अनुसार समष्टि मँ वह्‌ सब कुछ है जो व्यष्टि उसमें 
आधान करती है । पर वह॒ इन आधान की गई बातों को अतिक्रान्त करके अवस्थित 
है । वेदान्त में एक आधार है जिसके चारों ओर समष्टिव्यष्टि कौ बातें संजो कर देखी 
जा सकती है ओर उस आधार को केन्द्रित करके व्यष्टि ओौर समष्टिको भलीभांति 
समञ्ना जा सकता है । इसी कारण कम से कम व्यावहारिक स्तर पर आदान-प्रदान कौ, 
नसि्फंबातदहीकी जा सकती है बल्कि आदान-प्रदान भी हो सकता है । बौद्धदशंन, 
विशेषतः माध्यमिक दर्शन के पास एेसा कोई आधार नहीं है, उनकी करूणा भी 
निराधार है परन्तु एक बात जो उनके पास है ओर वेदान्त के पास नहीं है वहहै 
दृष्टयो की भाषीयता । वेदान्त सभी दुष्टों को अविद्या कहु कर उनके खोखटेपन की 
उतनी स्पष्टता से नहीं दिखा पाता, जितनी स्पष्टता से प्रपञ्च को वाक्‌ के साथ मिना 
कर माध्यमिक दिखलाता है । इस तरह अकेले बौद्ध दशन व्य्टि-समष्ट को आधुनिक 
समस्या पर उतना विशद प्रका श नहीं डाल सकता, जितना माध्यमिक-अद्रेत वेदान्त 
के सम्मिलित समन्वित दशंन से पड़ सकता है । 
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डां० राजेन्दर प्रसाद पाण्डेय 
आधुनिक समाजश्ाखियों की वृष्टि में व्यष्टि-समषटि को समस्या 

अभी क वर्षो पूर्वं (सनु १९६६ में) प्रकाशित पुस्तक बुद्धिज्म : दि रिलिजन 
आफ एनाकिसिस' के ठेखक नोकन प्ठिनि जेकक्सन ने काफी विस्तार से यह्‌ दिखाया 
है कि व्यष्ि-समष्िको लेकर आधुनिक समाजशाखियों का जो विदरेषण है उससे कटीँ 
अधिक मृलग्राही ओर सोस्य विरलेषण वुद्ध-द्शंन का उक्त सन्दभंमें रहाहै। 
आधुनिक समाजशाख्ियों के विरुकेषण कौ मुख्य बातें इस प्रकार हैँ । 

(अ) मानव-व्यक्ति की स्वतन्त्रता व॒ शक्ति की धारणां वस्तुतः कतिपय 
सामाजिक प्रभावों की ही अतिसूक्ष्म अभिन्यक्तियांँ हैँ । एरिक फ्रोमके रान्दोंमें 
आधुनिक मनुष्य स्वाधीन व्यक्ति नहीं, क्योकि वह॒ सामाजिक नियामक्तासेही 
अधिकतर संचालित होता है । सामाजिक परिस्थितियां ही किन्हीं क्रिया-करापों को 
मनुष्य के लिए अधिक पुरस्करणीय ओर इसलिए अधिके अनुकरणीय बनाती हैँ । 

(ब) अवद्य सभी व्यक्ति समान सौमाजिक परिस्थितियों मे संतुष्ट नहीं रते, 
विशेषकर वे व्यक्ति जो परम्परा की अपेक्षा अन्तमंन से चालित होते हैँ ओर इसकिए 
समय-समय पर सामाजिक परिवतंन घटित होते हैँ । किन्तु इन परिवतंनों से मनुष्य 
एक सामाजिक व्यवस्था से निकल कर किसी अन्य सामाजिक व्यवस्था में फंस जाता 
है, ठीक उस मछली की तरह जिसे एक जलाशय से निकर जाने पर किसी अन्य 
जखाशय का शरण, जीवन-धारण के किए आवश्यक है । 

(स) अतः व्यष्टिसमष्टि के सम्बन्धो को लेकर एक विचित्र-सी स्थिति पैदा 
होती है । सामान्यतः व्यक्ति सामाजिक परम्परा के उच्छेद का विरोधी होता है, यहाँ 
तक कि वे व्यक्तिभी जो किसी सामाजिक परम्परा का विरोध करते हँ उसके बदले 
अन्य सामाजिक व्यवस्था के पक्षधर होते हँ । समाज के प्रभाव से निमित व्यक्ति जैसा 
उसका पहरेदार है । किन्तु चकि प्रत्येक व्यक्ति यह भो जानताहै कि वह्‌ ओर 
उसका समाज एक ही चीजें नहीं है, कही-न-कहीं उसके अन्तमंन मेँ सामाजिक 
नियमन-नियन्त्रण को केकर दुश्चिन्ता भी बनी रहती है । वह जसे सामाजिक प्रभावों 
से निकल अपने व्यक्ति-स्वरूप की अभिव्यक्ति चाहता है । इस जटिल मन:स्थिति 
को आधुनिक पाश्चात्य जगत्‌ मे भी स्थिति कहा गया है । आधुनिक समाजाख्मी 
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अपनी गवेषणा के अन्तगंत इसी मानव दृश्चिन्ता से हमारा परिचय करते हँ, किन्तु 
इसका ठीक निदान या ठीक दवा उनके पास उपलन्ध नहीं है। इसी सन्दभंमे 
जैकक्सन वौद्ध-दाशंनिक विर्टेषण को अधिक मूलग्राही ओर प्रगतिशील मानते दहै, 
क्योकि बौद्ध-दशंन की आरम्भिक धारणा ही यह कि सामाजिक या सांस्कृतिक 
स्वायत्तता के अन्तगंत मानव व्यक्ति की स्वतन्त्रता की उपलब्धि असम्भव है । 
२. बुद्ध" का अथं 

जेकक्सन के तुलनात्मक अध्ययन फी कुछ प्राविधिक गलतियों की ओर ध्यान 
दिया जाना चाहिए । प्रथम ग्रह कि, एक ही विषय-क्षेत्र (व्यषि-समष्टि) मँ होकर भी 
आधुनिक समाजशाख्ियो जओौर बौदध-दशंन कौ विचारःपद्धतियांँ परस्पर बिल्कुल भिन्न 
है । समाजशाश्लीय अध्ययन एक वेज्ञानिक अध्ययन होने से अन्तर्वैयक्तिक परीक्षण- 
निरीक्षण योग्य सामाजिक गतिडीरता ओौर संरचना को ही मृल प्रदत्त विषय मान 
कर व्यक्ति को सदेव सामाजिकता के ही सन्दभं मे नापता-तौकता ओर स्थिर करता 
है, ओर इसरिएु वहां व्यक्ति का तदु-स्वरूप चिन्तन सम्भव नहीं। जसा कि 
आधुनिक अस्तित्ववादी दाशंनिकों ने बताया है-वेज्ञानिक दृष्टि से समद्र ओर स्थिर 
किये गये मनुष्य का निर्वेयक्तिकरण कभी रुक नहीं सकता, फिर चाहे एक क्रान्तिकारी 
दाशंनिक माक्सं या एक सूक्ष्म मनस्‌-विर्लेषक फ्रायड ही उसे रोकने का प्रयास 
क्योन करें। दुसरी ओर बौद्ध-दशंन एक धम॑-दशंन होने के कारण मूकतः एक 
व्यक्ति-दृष्टि प्रधान विचारधारा है । अन्य धम-दशंनों की तरह इसमें भी एक मानक 
व्यक्ति शुद्ध" की धारणा का धुरीय स्थान है जो प्रत्येक अन्य व्यक्तिके लिए उसके 
अपने लक्षयके रूप मे एक शाश्वत प्रकारबिन्दुं की तरह स्थिर ओर अविचल है । 
इसीलिए यहाँ व्यक्ति को कभी एक सामाजिक ठँचे के आधारसे नहीं सम॑क्लाजा 
सकेगा । अतः सवंप्रथम हमे इन दो विचार पद्धतियों-वेज्ञानिक ओर मानवतावादी 
के चिन्तन सम्बन्धी उपर्युक्त मूल मेद को समक्षना चाहिए, जिससे कि हमें ध्यान 
रहि कि काँ समाजशाख्मीय अध्ययन की सीमाएँ आरम्भ होती हैँ ओर कर्हां उनका 
अन्त हो जाता है ओर इसलिए कहाँ धमं-दशंन से उसकी कोई तुलना सम्भव नहीं है । 

एक ओर बात जो जेकक्सन के अध्ययन-प्रणाी मे हमे जोड़ ठेनी चाहिए, 
वह॒ है बौद्ध दशंन के पूुवंगामी भारतीय दृष्टिकोण का वह्‌ अंश जो आश्चयंजनक रूप 
से आधुनिक समाजशाख्लीय अध्ययन से एक महत्वपूणं समानता रखता है, किन्तु 
केवल एक सीमा तकं । बौदध-दशंन के पूवंवर्ती वैदिक दर्शन मे मनुष्य के किए समष्टि 
को जीवन का एक अपरिहायं पक्ष माना गयादहैः यद्यपि इस तरह नहीं किं व्यष्टि 


वरिसंवाईद-२ 


५८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाणे 


उसमें इबकर अपने स्वरूप-खोध की सारी सम्भावना्ओं से ही हाथ धौ बैठे ओर जब 
हम इस विचारधारा के उत्स म जाते हँ तो उसके मुर मेँ हमे मिलता है--सुखबोध । 
यदि वैज्ञानिक दु्टिको भी हम एक मानव दृष्टिकोण समन्ञ कर उसके मूल मे जाणें 
तो हमे वहां भी यदी सुखवोध केनद्रस्थ मिलता है । बौद्ध-दाशंनिक दृटकोण मेँ इसके 
ठीक विपरीत केन्द्रस्थ स्थान दुःखबोध ओर दुःखनिरोध का है) यहां ध्यान रखना 
चाहिए कि वैदिक-वैज्ञानिक 'सुख' ओर बौद्ध श्ुःख' को परस्पर विरोधी प्रत्ययो 
के रूप में नहीं समक्षना चाहिए, क्योकि उपर्युक्त सन्दभं मे सुख" का एक अनिवायं 
सन्दभं .समाजः का है, "समष्टिः का है, जव कि बौद्ध सन्दभं म “दुःखः अनिवा्यंतः 
व्यक्ति से जुड़ा हुआ भाव है । 'सुख' सदेव किसी-न-किसी तरह जुडना है--चाहे ब्रह्म 
की तरह्‌ स्वरूप-एकता की सीमा तक क्यों न हो, जब कि दुःख ओर दुःखनिरोध 
भी किसी-न किसी तरह अरग होना है--चाहे निर्वाण की तरह्‌ एकान्ततः शून्यता 
की स्थिति तकहीक्योंनहो। 


दुसरे शब्दों मे, बौद्ध-दशंन मूरुतः व्यक्ति प्रधान है । कौन है यह्‌ व्यक्ति ? यह्‌ 
व्यक्ति है शुद्ध! । अतः बौद्ध-वमं-दर्शन या वुद्ध-देशना को समक्लने के किए हमे सबसे 
पहले बुद्ध को ही समक्षना होगा । यदि हम जेकक्सन के अतिसामान्यीकरण से बचने 
की इच्छा रखते हों । बुद्ध कोन दै ? यह्‌ प्रन नया नहीं है । सभयसुत्त के समय 
परिब्राजक, ने पृछा दै--बुदध किसे कहते है ? वृद्ध का उत्तर दै--'जिसने सम्पूणं 
तृष्णा का सनन कर संसार कौ उत्पत्ति ओर च्युति दोनोंको जानच्याहै जो 
तृष्णा आदि मलों से रहित तथा निमंल है, विशुद्ध है जिसने जन्मक्षय को प्राप कर 
ल्या है॥ मानव मात्र के परम चक्षुस्वरूप स्वयं बुद्ध की अखे है प्रज्ञा, क्योकि 
वे प्रतीत्यसमुत्पादद्शीं ओर कमं-विपाक-कोविद्‌ हैँ । वे आत्मदीप ओर आत्मशरण है । 
ब्रह्मच्यबास पूणं कर वे ब्रह्मविहार में हैँ अर्थात्‌ भेत्री, करुणा, मुदिता ओर उपेक्षा 
की सर्वोच्च अवस्था में । मत्री ओर करूणा द्वारा उनकी सवंग्राही सहूदयता सभी 
मनुष्यों तथा उनके समाज के प्रति है, जबकि मुदिता ओर उपेक्षा के भाव उन अपने 
विशुद्ध आत्मस्वरूपं (अर्थात्‌ नैरात्म) म अविचकित रखते हैँ । उनकी संग्राही 
सहृदयता से उनके "कमं" का स्वरूप है--धर्मोपदेश का, ओर इसलिए उनकी सामा- 
जिक प्रतिष्ठा शश्ास्ता' के रूपमे है । 
॥ मनुष्य मन मे रहता है (अङ्खुत्तरनिकाय, १०।२१।९) ओर इसक्िए अपने 
धर्मोपदेश मेँ बुद्ध सीधे मनुष्य के मन से सम्बन्धित होते हैँ । मानव-मन गतिमय है 
जिसे बुद्ध एक दिला देना चाहते हैँ । इसलिए उनका कथन है कि उनका धर्मोपदेश 


रिसंबाद-र 


व्यष्टि जीर समष्टि : बौद्ध दरंन कौ दष्टिमें ५९ 


पकड़ रखने के जिए नहीं, किन्दीं संस्कारों से मनसू गति को अवरुढ करने के लिए 
नही, वरनु संसार-सागरसे पार जाने के लिए हैँ (मन््िमनिकाय, १।२२।४) । अतः 
स्वाभाविक है कि इस धर्मोपदेश की समश्च की शर्तं है-ब्रह्मचयंवास ओर जेंसा कि 
भारतीय परम्परा से हमे ज्ञात है यह मानव-विकास का वह्‌ अनिवायं अर्घ है जिसके 
अन्तर्गत पूर्व॑गृहीत रूढ सामाजिक संस्कारों को क्रमः क्षीण कर व्यक्ति के अधिका- 
धिक दृष्टि विस्तार की व्यवस्था होती है। पृनः इस दृष्टि से श्रमण ओर उपासक 
गृहस्थ के लिए धर्म॑ततत्व एक ही है । इतिवुत्तक के शब्दों मे गृहस्थ ओर श्रमण दोनों 
ही एक दूसरे के सहयोग से कल्याणकारी सर्वोत्तम सद्धमं का पालन करते हैँ (४1८) । 

सारांश यह्‌ कि यद्यपि सामान्यतः एक व्यक्ति अन्य व्यक्ति के लिए बन्धन- 
स्वरूप है' (उदान, २।५), वृद्ध का व्यक्ति स्वरूप एेसा है जो अन्य व्यक्तियों के च्ए 
मोक्षकारक है । व्यक्ति-स्वरूप की इस धारणा पर आधारित समष्टिका रूपमभी 
इसीलिए साधारण समाज का न होकर, 4धम्म-संघ' का है । 


३. बुद्ध देशना का रूप 


अतः यह्‌ भी स्पष्ट है कि उपर्युक्त वुद्ध' व्यक्तित्व पर आधारित बुद्ध देशना 
मे समग्र मानव-कषेत्र व्यक्तिं ओर समाज के लिए जगह है। बौद्ध-दशंनके ओर भी 
अन्य व्याख्याकारों की तरह जैकक्सन ने भी यह्‌ बात भुला दी है ओर अति उत्साह 
मे यह मान लिया है कि बुद्ध-देशना की रुचि केवल वेयक्तिक निर्वाण मे है । 


पाश्चात्य समाजशाच्ियों के मत तथा बुद्ध-देशना के बीच सर्वाधिक मूल 
अन्तर यह्‌ है कि पाश्चात्य तमाजशाश्ची मानव-दुःख, विडम्बना व॒ अस्तित्व के 
संकट को व्यक्ति-बाह्य भौतिक-सामाजिक कारणो में दढता है ओर फिर इन कारणों 
मे हेर-फेर से उसकी स्थिति मे सुधार लाना चाहता दै, वहां बुद्ध-देशना के अन्तगत 
ये. कारण स्वयं व्यक्ति के अन्तर्मन में स्थित है । “सभी चमं (वृत्तिं) पहले मन मे पेदा 
होते है, मन ही मुख्य है, सब कुछ मनोमय है । यदि कोई व्यक्ति दूषित मन से कुछ 
बोलताहै, करता तो दुःख उसका अनुसरण उसी प्रकार करता है जिस प्रकार 
पददिया वैक के पैरों का `यदि कोई निमंल मन से कछ बोलता या करता है तो सुख 
उसकी छाया की तरह.उसका अनुसरण करता है !' (धम्मपद, १-१-२) पूनः बुद्ध के 
` अनुसार, धम्म मे अभिरति ही सुख दै, जबकि उसमे अरति ही दुःख है (अंगृत्तर 
निकाय, १०-७-६) । वैरो के पैरों का अनुसरण करने वारा पहिया एक ही घुरी में 
आवत्तंमान जीवन-मरण के चक्र का द्योतक है जो एक तरह की यान्त्रिक बाध्यता कै 
अधीन कर्मगति का अनुसरण करता है । पुनः यह क्मंगति भी चूँकि मूर्तः अविद्या 
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से उत्पन्न है वह एक तरह की निर्वैयक्तिक नैसगिक-शक्ति, भारवाही बैक-शक्ति 
का योतक है जिसे भ्रमवश् मनुष्य अपनी वैयक्तिक-राक्ति व स्वाधीनता का योतकः 
मान बैठता है । बुद्ध-देशना का उदेश्य मनुष्य की इस कमंगति की यान्तिकता का 
निदशंन कर उसके अपने यथा्ंरूप के दडांन की ओर प्रवृत्त करना है । इसीलिए बुद्ध 
मनुष्यों के प्रज्ञा-चक्षु कहे गये हँ । बुद्ध-देशना इस प्रज्ञा का प्रकाश है ओौर इसके सहारे 
अन्य व्यक्तियों मे भी प्रज्ञा जागृत करना उसी तरह है जैसे एक दीपक से अन्य दीपक 

को जलाना । इससे प्रकाश की सीमां बढती हँ ओर उसी अनुपात मे अन्धकार की 
सीमां सिमटती है-ओरये दोनोंही सीमां व्यक्ति ओर समाज दोनोंसे होकर 
गुजरती है । 

व्यक्ति का समाज से अनिवायं सम्बन्ध है, यह्‌ उसके कमं से निश्चित होता है । 
ओर इसीलिए यह्‌ केवर आकस्मिक तत्व नहीं है कि बुद्ध-देशना मँ व्यवहार को ही 
मानव-प्रामाणिकता के रूप मे मान्यता मिली है । अर्थात्‌ कमं ही मानव-स्वरूप का 
निर्धारक है (उदान, ६-२) 1 ओर इसलिए स्वभावतः प्रज्ञा की एक अनिवायं अभि- 
व्यक्ति शील या आचार दै । जेसा कि विश्युद्धिमणणमे कहा दहै । शीरया आचारही 
घमं का आरम्भ है । वैयक्तिक स्वतन्त्रता व ब॑धन-मुक्ति का पहला सोपान ही शील दहै, 
वरयोकि इसी आधार से मनुष्य बन्धनकारी पञ्च नीवरणों से मुक्ति पाता है अर्थात्‌ 
इनसे--कामच्छन्द ( राग-तृष्णा ), व्यापाद ( हिसा ) स्त्यान ( आलस्य-अकमंण्यता ), 
ओद्धत्य-कौकृत्य ( अनवस्थितता, खेदं ) ओर विचिकित्सा ( सन्देह ) से ओौर फलतः 
वह शान्ति, अहिसा, वितकं, सुख ओर विपश्यना में प्रतिष्ठित होता है । उक्तं नीवरण 
सपकी केचुलीकी तरह जो जब तक छोड नहीं दिये जाते, मानव स्वरूपसे 
अभिन्न जान पड़ते हं । यही अविद्या की स्थिति 'भवाद्भो' का सतत आरम्भ है । बुद्ध- 
देशना का दाशेनिक पक्ष इस नाम-रूपधारी सतत प्रवत्तंमान कारण-श्युंखखा का 
सक्षम विर्लेषण करता है, ओर उसका मानवतावादी पक्ष एक एसे मानव व्यष्टि ओर 
समष्टिका पक्षवर है जिसके अन्तगंत उक्त वंधनकारी कारण-श्युंखला जो मानव 
शोषण व उत्पीडन के मूरुमेदहै, से छुटकारा पा सके । 
४. बौद दाशंनिक विहलेषण 

इस तरह बौद्ध-दार्शंनिक विदलेषण की पूर्वपीठिका, धम्मपद के शब्दों मे है-- 
टम जो कुछ हैँ अपने विचारोंके परिणामके रूपमे हैः, अर्थात्‌ हम स्वयं प्रत्युत्पन्न हैँ 
ओर हमारा स्वरूप इस तरह नहीं कि हम अपने-आप को अपने कर्मो का कारण रूप 
चिरन्तन द्रव्य-रूप वाखा आत्मा समञ्च । हमारी प्रत्येक स्थिति, प्रत्येकं कायं कमं को 
एक पुव-शणखला से उत्पन्न होकर पूनः पूनः एक कम-ष्युंखखा को उत्पन्न करनेमें 
वरिसिवाद-र 
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कारण-रूप है । अपनी अधिक सामान्य परिणति मे इसी विचार का रूप है-जो कुछ 
भी है उसका आधार कुछ ओौरहै, ओर कुछ भी विना किसी प्रकार का परिणाम 
उत्पन्न किये नष्ट नहीं होता । यही प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त है जिसके अनुसार 
सारा अस्तित्व सततरूपेण प्रादुर्भूत प्रत्ययता से प्रवृत्त एक संस्कार या धम-समूह्‌ है । 
इस प्रकार अस्तित्व, वस्तुतः सारा संसार सततरूपेण प्रवाहमान है ओर इसक्िए 
शुद्धतः आकस्मिक है, यद्यपि संस्कारबद्धता उसे भासमान स्थिरता प्रदान करती 
दिखाई देती है । किन्तु दूसरी ओर आकरस्मिकता का तात्विक लक्षण वाला 
अस्तित्व इस दशि की अनिवायंता से भी मुक्त जान पड़ता है कि जब तक उसके मूल मे 
विद्यमान कारण-श्ुखला को रोका नहीं जाता, अपनी आकस्मिकता मे भी यह चिर 
स्थायी बनी रह्‌ सकती है । मनुष्य-जन्म-मरण के चक्र मे भटकता रह्‌ सकता है । 
किन्तु केवर मनुष्यमें ही यह एक क्षमता है कि वह इस कारण~श्ंखला को छोड 
सके । इसे इसके तात्विकस्वरूप अर्थात्‌ विशुद्धतः आकरस्मिकता के स्वरूप मे जान 
लेनाही उसे तोडदेनाहै। ओर उसके तोडने का अथंहै दुःखका कारण जानकर 
दुःख में न पड़ना अर्थात्‌ मानव दुःखका कारण उसके अन्तमंनके अज्ञानमेंहै। 
इसलिए उन्हे दूर करने का उपाय भी कहीं बाहर भौतिक सामाजिक परिवेश 
मे न रहकर स्वयं अपनी भावनाओं, विचारों ओौर व्यवहारो के उचित नियमनमें है। 
अतः स्पष्ट कि बुद्ध के अनुसार, ब्रह्मचयंवास से सीधे ब्रह्मविहार के संन्यासमागं में 
पर्हचना गाहंस्थ-मागं मे से होकर वहाँ पर्हुचने कौ अपेक्षा अधिक सुगम है । क्योकि 
प्रज्ञाका पथ प्रकालके पथ की तरह एक बिल्कुल सीधे मागं में चलं कर अधिक 
शीघ्रता ओर सफलतापूवंक अपने लक्ष्य तक पर्हुचता है । 

आशय यह कि यन्त्र की तरह्‌ चलायमान इस सृष्टि के बीच मनुष्य ही सर्वो 
परि, स्वयंभ्‌ ओर सर्वाधिक शक्तिशाली है । किन्तु उसका अपना स्वरूप सृष्टिसे 
संरिल्र होने के कारण अविद्या के आद्य अन्धकारसेर्ेका है ओौर फलतः वहं अपने- 
आप को नैसगिक-सामाजिक संस्कारों से चालित मान बेठता है। ये आद्य-अविद्या 
ओर संस्कार उसके अस्तित्व मे भूतकाकिकं तत्व है, ओर इनसे क्रमशः उसके 
अस्तित्व के वतंभान-कालिक तत्त्व विज्ञान, नाम-रूप, षडायतन, स्पशं, वेदना, तृष्णा 
ओर उपादान उत्पन्न होते दहै । पुनः उपर्युक्त सभी तत्त्वों से मानव-अस्तित्व के 
भविष्य-कालिक ततत्व-भव, जाति ओर जरामरण प्रादुर्भूत होते। इस तरह 
मनुष्य जन्म की अविद्या से लेकर जरा-मरण मेँ बीजतः विद्यमान पुनज॑न्म के सतत 
प्रवाह में अपने-आप को असहाय मान वैठता है । किन्तु ज्ञान के प्रकारमे ठीक यही 
मनुष्य अपनी शक्ति के अगे उपर्युक्त अवि्याचाछिति कारण गश्णुंखखा को विखरता 
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हभ देखता है । यहां स्मरणीय है किं चूंकि उपर्युक्त कारण-विङकेषण सारे मानव- ` 
अस्तित्व के सम्बन्ध मँ है, यह मानना न्यायसंगत होगा कि वह्‌ मनुष्य के व्यष्टि-रूप 
तथा समष्टिरूप दोनों पर समान रूप से प्रयुक्त है ओर फरतः भ्रज्ञा की स्थिति भौ 
अवद्य दोनों ही क्षेत्र म समानतः प्रयुक्त होती है । द्रष्टव्य है कि ब्रह्मविहार के 
चार गुणो मे प्रकटतः प्रथम दो समष्टिरूपके किए ओर अन्यदो व्यटिरूपके 
किए प्रयुज्य हैँ । 
५. निष्कषं 
अब संक्षेप मे कुछ अन्य विचारणीय बातों को इस तरह रला जा सकता है-- 
१--बौद्ध-धर्म-दर्शन के विषय मे यह मत सही नहीं जान पड़ता कि उसका 
लक्ष्य केवल व्यक्ति का स्वरूप-ज्ञान ओर निर्वाण है । मनुष्य के समष्टि-रूप को भी एकं 
विहोष तरह से समक्षने मे उससे मदद मिरु सकती है । 


२-किन्तु यह सही है कि मनुष्य के समष्टिरूप की उक्त आधार से समज्ञ 
कोई सहज कायं नहीं है । विशेषतः इसलिए क्योकि इस समष्टिरूपक दौ अनिवायं 
-अंगो--काम जौर अथं के रूप म मानव-पुरुषार्थो को बुद्ध-देशना के अन्तग॑त पुरुषाथं 
या मूल्य समञ्लनेमें कुछ गम्भीर बाधां है, क्योकि ये उस कारणश्ंखला मे 
अन्तर्भाव्य जान पडते हँ जिन बुद्ध मानव-दुःख का कारण समन्षते हैँ । अतः यह्‌ 
समस्या है कि शायद इन दो तत्वों से व्यतिरिक्त समष्टि रूप मे मानव-उत्कषं का रूप 
ठीक ठीक व्याख्येय नहीं रह्‌ पाता । 


३--यह्‌ विचारणीय तत्त्व है कि क्या संघ! की धारणा एक नये प्रकार की 
समष्टिया समाज की धारणा है। अगर सचमुच एेसा हो, तो यह्‌ स्वीकार करना 
होगा कि मानव-उत्पादकता का एक अनिवायं पक्ष इसमे जच्छूता रहं जाता अर्थात्‌ 
जिसमे श्रम के आधार से धन का उत्पादन होता है । इस पक्ष की पूति के किए संघ' 
उपासक गृहस्थो के (संघ-बाह्य) समाज पर्‌ आश्रित रहता है । इसीलिए बौद्ध-घमं के 
कुछ व्याख्याकार यह मान ठेते है कि बौद्ध-धमं मे उपासक गृहस्थ का स्थान एक 
साधनः के रूप मे है--श्रमणों की भिक्षा की पूति के साधन । किन्तु वुद्ध की सावभौम 
करुणा ओर मैत्री के प्रकारश्च मे यह्‌ मत ठीक नहीं जान पडता 1 


` परिसंवाद- 


बोद्धविचारों की दृष्टि में व्यक्ति ओर समाज 


ओर उनका सम्बन्ध 
प्रो° कृष्णनाथ 


प्राचीन धमं ओर दशंन व्यक्ति ओर समाज मँ अन्योन्याश्रय सम्बन्ध मानते 
दं । इनकी दृष्टि मे व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो में संघषं नहीं । आधुनिक काकमें 
विशेषकर उश्नीसवीं शताब्दी के यूरोप मे व्यक्तिवादी ओौर समाजवादी दो प्रकार की 
विचार प्रणालियों का ओर संगठनों का विकास हुभा । कहते हँ कि १८४० के आस- 
पास एक फरंसीसी रेखक ने अमेरीकी समाज को लक्ष्य कर कहा कि वहां तो व्यक्ति 
वादी दद्धका सङ्खठन है। इसके पके जो चीज रक्षय की जाती थी वह्‌ अहंकार- 
ममकारवादी तो थी, किन्तु व्यक्तिवादी संज्ञा उसे नहीं दी जाती थी । जो हो, व्यक्ति- 
वादी.के विरोधमे उन्हीं दिनों यूरोपमे समाजवादी आंोचनाका उद्धव ओर 
विकास हुजा । फिर तो इनकी जडं, जेसी कि पश्चिम की चाल दै, प्राचीन ग्रीस ओर 
रोममेभीदूंहली गयीं। 

परम्परागत दुष्ट से विचार करने वारो के लिए व्यक्ति ओर समाजके हित 
मे कोई भेद नहीं दीखता । किन्तु पद्धति की दृष्टिसे भेदहोजाताहै। व्यक्तिकी 
दृष्टिसे अगरवचले तोएक प्रकारहो जातादहै, समाजकी दुसरे तो दूसरा 
प्रकार । इनमे पहले कौन ? प्राथमिकता का प्रन आ जाता है) जैसे सील के पालन 
कोले ङं । अगर एक व्यक्ति मृषावादसे चिरत रहनेका ब्रते तो चाहे समाजमें 
सट चलता रहै तो भीउसेतोश्षूठ से विरत रहना है । उसके लिए उसका शीरु तो 
उससे शुरू होता है । यहां एक प्रस्न है, अगर समाज में स्ूठ चर्ता रहै तो क्या 
एक व्यक्ति मृषावाद से विरत रह्‌ सकता दहै? जो लोग समाज पर बल देते हैं वह्‌ 
यह मानते हैँ कि पके समाज बदले, व्यवस्था बदले तो ही व्यक्ति बदल सकता है, 
अन्यथा नहीं । अब व्यक्ति प्रथम दहै या समाज व्यवस्था ? इसमे से जिसपर बल 
दिया जाए, उस हिसाब से पद्धति मे अन्तर आ जाता है । | 

बौद्ध दुष्टिमे परम्परागतरूपसे व्यक्ति ओर समाज ओर उनके सम्बन्धका 
विचार सीधे नहीं मिता 1 व्यक्ति को अगर पुद्गल मानें ओर समाजं को समष्टितो 
बौद्ध दृष्टि मे पुद्गल पञ्च-स्कन्धों की प्रज्ञपि है। इसी दुष्टिका विस्तार कर समाज 
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को व्यक्तियों की. प्रजपि मानाजा सकताहै। व्यक्ति स्वयं रूप, वेदना, संज्ञा, 
संस्कार ओर विज्ञान की राशिहै, समष्टिहै। इसलिए समाज समष्टिकी समष्टि 
है । किन्तु इनकी पारमार्थिक सत्ता नहीं है । व्यक्ति ओर समाज दोनों ही संवृति 
सत्य है । । 


'आधुनिक समाजविज्ञान की एक दृष्टि के अनुसार व्यक्ति ओर समाज के हित 
मे आत्यंतिक संघषं नहीं है । एेडम स्मिथ के अनुसार व्यक्ति अपने हित को सिद्ध 
करता हुआ प्रायः समाज के हित को सिद्ध करता है । व्यक्तिअपना हित-अनहित 
पह चानता है । .इसक्िए राज्य को उसके हित-साधन मे कम से कम हस्तक्षेप करना 
अच्छाहै। वह्‌ निबन्ध रूप से अपने हित साधन कररता हुभा पूरे समाजका भी 
हित साधन कर ल्ेगा। राज्य का कतंव्य न्याय ओौर प्रशासन की व्यवस्था ओर 
एेसे सावंजनिक निर्माण के काम करना है जेसे सडक, नहर इत्यादि, जो व्यक्ति अपने 
तई नहीं कर सकता । इस अहस्तक्षेपवादी दुष्ट मे, राज्य का हस्तक्षेप एक हद के 
बाद अनावद्यक, बल्कि साफ तौर पर नुकसानदेह है । इसके विपरीत माक्संवादी 
व्याख्यामें समाज को परस्पर-विरुद वर्गो मे देखने की चाल है। माक्सं ओर 
एंगेत्स के अनुसार आदिम साम्यवाद की अवस्था को छोडकर, मनुष्य जाति का 
इतिहास वगे-संघषं का इतिहास है 1 यह्‌ वगं संघं ही इतिहास को गति प्रदान 
करतादहै। 

समाजवादी आलोचना कै प्रभाव से समाज व्यवस्था मे परिवतेन पर आजकल 
बल दिया जाता है। किन्तु यह्‌ भी अनुभव दहो रहा है कि सत्ता-व्यवस्था, विशेषकर 
राजनीतिक व्यवस्था में केसा भी परिवतंन क्यों न हो, व्यक्ति स्वतन्त्रता ओर आनन्द 
का अनुभव नहीं कर पाता । मात्र सत्ताव्यवस्था मे परिवतंनसे वे बुनियादी 
परिवतंन नहीं हो पाते, जिनकी भूख आजकर है | 

जो भी हो, आधुनिक चिन्तन मे व्यक्तिवादी ओर समाजवादो अन्तो पर बल 
दिया जाता है । चाहे इनमें समन्वय देखा जाए या संघषं या दोनों । जबकि परम्परा- 
गत बौद्ध दृष्टि मे स्व-पर समता आर परिवतंन रहा है। जेसे कोई खुद दुःख नहीं 
चाहता, ध्वेसे ही दूसरा भी दुःख नहीं चाहता; जेसे खुद हर कोई सुख चाहता है, 
वेसेही दूसरा भी । इसलिए दूसरे को दुःख न दे, सुख चाहे । फिर एक भूमि के वाद 
शस्व' का "पर मे ओर पर'का स्व" मे परिवतंन हौ जाता है, अद्वय हो जाताहै। 
स्व-पर युगनद् हो जाता है । इसरिए इनमे समन्वय या संचषं का प्रशन नहीं । 


. परिसंवाद-२ 


बौदविचारों की दष्ट मे व्यक्ति ओर समाज ओर उनका सम्बन्ध ` ६५ 


फिर भी अगर व्यक्ति या समाज में प्रथम कौन दहै इसपर जोर ही दिया जाय 
तो एेसा लगता है कि परम्परागत दृष्टिमे व्यक्तिही प्रथम है। आत्म ओर अन्यमें 
आत्म प्रथम है । धम्मपद के अत्तवग्गो' मे कहा गया है कि पण्डित परे अपना 
दमन करे, फिर दूसरे को उपदेश करे । यह्‌ भी कहा गया दहै कि पूरी पृथ्वी को 
काटो से रहित नहीं किया जा सकता, इसलिए खुद अपने पैर म जूता पहन ले; 
फिर अपनेःमे भी चित्त पहले है । चित्त जिधर जाता है उसके ही पीले-पीछे शरीर 
जातादहै। 

परम्परागरत दृष्टम एतिहासिक के बजाय नैतिक दुष्टिपर बल दै। एेति- 
हासिक दृष्टिसे दासता प्रथा, स्वामी-दास का सम्बन्ध ओर उसमे निद्ित हिसा एक 
एतिहासिक अनिवायंता मान ली जाती है । किन्तु नैतिक दृष्टिसेजो बराह, वह्‌ सब 
देश-काल में बरा है । उसमे एतिहासिक अनिवायंता का प्रन नहीं है । 

आत्म ओर अन्य में सम्बन्ध का आधार क्या है ? यह्‌ आधार एक नहीं अनेक 
हो सक्ते हैँ । आधुनिककाल मे उपयोगिता ओर अधिकतम आधार माना गया। 
फिर लेन-देन या विनिमय भी इसका आधार कहा जाता है । श्रम-विभाजन के समाज 
मे कोद व्यक्ति एक चीज तैयार करे ओर दसरा दूसरी ओर आपस मे अदल-बदल 
करके तो इससे दोनोंको दोनों चीजें ज्यादा मिल सकती हैँ फिर मनुष्योंमें 
लेन-देन ओर अदल-बदल की एक प्रवृत्ति भी देखी जाती है । इन सम्बन्धो के बीच 
स्पर्धा, संघष॑, समन्वय, एक या दूसरा या सब कुछ देखा जा सकता है । जब कि 
परम्परागत दृष्टम बहुत करके व्यक्ति ओर समाजके सुख मे अदय देखा जाता 
रहा है । स्व-पर समता ओर स्व-पर परिवतेन इस दष्ट के अनुसार आत्म ओर अन्य 
मे सम्बन्ध का आधार है । वैसे यह एक खुली हुई सूची है ओर इसमें कुछ भी जोड़ा 
या घटाया जा सक्रताहै। 

इस तरह अन्य प्राचीन प्राच्य एवं पाश्चात्य ्रम॑-दर्शनों की तरह्‌, बौद्ध दृष्ट 
भी व्यक्ति ओर समाज में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध देखती है, दरन््र नहीं । आधुनिक काल 
मे, विशेषकर उन्नीसवीं सदी के यूरोपमे, एक ओर व्यक्तिवादी ओौर दुसरी ओर 
समष्टिवादी दृ्टिका जोर हुभा । यह दोनों ही एकाङ्ग है, इसकिए मिथ्या दुष्टियां 
हैँ) जब कि प्राचीन परम्परागत बौद्धदुषटि सभ्यकदुष्टिदहै। इस दष्टिके अनुसार 
व्यक्तिवाद एक अन्त मे पतित होता है, तो समशटिवाद दुसरे अन्त मे । जब कि सम्यक्‌ 
दृष्ट इन दोनों अन्तो का परिहार करती है । । 

अब प्ररन है कि पद्तिकी दषटिसे जो व्यक्तिवादी या समाजवादी भेद आता 
है उसका क्या समाधानदहै? जैसे शील का पालन व्यक्ति से शुरू करें तो कहु एक 


परिसंबाद-२ 


६६ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भाक्नाधे 


पद्धति है ओर अगर समाज व्यवस्थासे तो दूसरी । किन्तु पद्धति का प्रशनतो क्रम 
काप्रदन है, फल का नहीं । व्यवहार मे, काम करने का एकं सिलसिला बनाया जा 
सकता है । पहले अपने चित्त का दमन करे, फिर दूसरे को उपदेश करं, आदि । 
लेकिन इस कामकाजी क्रमसे व्यक्तिया समाजमे सेएकया दूसरे पर्‌ आत्यन्तिक 
बल नहीं पडता । यहाँ यह्‌ या वह का प्रन नहीं, दोनोहीकाहै। 


फिर भी, अचेत सरू्पमे एक भ्रम लायद भाषाके कारणहो जातादहै ध्यान 
भावना मे तो सवका भला "भवतु सब्ब मंगलम्‌" एक साथ मनाया जा सकता है 
किन्तु कटने मे कोई पटले, कोई बाद मे आतादै। भाषा पूर्वापर वांटती है ओर 
अपनी ही कोर्थ काकेदी बनाती दै । एक या दूसरे मेँ चुनने करे लिए विवश करती 
है । जव करि कोटियां नहीं, फिर भी वह दै। 


सचेत रूप में, आधुनिक पाश्चात्य विचार-व्यवहार की स्थापित प्रणायियां यह्‌ 
संदाय उत्पन्न करती हँ । वह्‌ जेसे इसपर बल देती किया तो कोई व्यक्तिवादी हो 
या फिर समष्िवादी, इनसे भिन्न नहीं । जसे शीत युद्ध के दिनोंमे अमेरीकी ओर 
रूसी गुटों की ओरसे कटाजाताथा कियातो इस गुटमें रहौ या उसमें । किन्तु 
भारत सहित एलिया-अफ्रीका, लेटिन अमेरीका के देशो ने इस बात का प्रयत्न 
कियाकि वह्‌ दोनोंही गुटों से निरपेक्ष रहकर तीसरी स्वतन्त्र शक्ति बनाएँ । इसी 
तरह सम्यक्‌ दृष्टि के ङि व्यक्तिवादी या समष्िवादी, स्ववादीया परवादी कोटियों 
के बन्धन में पड़ना तो प्रवाह मे पतित होनादै। सम्यक्‌ दृष्टम स्व-पर परिवर्तन 
ओर समताहै। 


अव इसमें सत्त्वो के चरितमें मेदहोसक्रतादहै। कोद प्रधानताकी दृष्टिसे 
व्यक्ति-चरित हो सकता है, कोई समष्टि-चरित, व्यक्तिकी रही तरह, समाजभी। 
प्रधानता कौ दृष्िसे व्यक्तिवादीया समषिवादी समाज हो सकतादहै। इम दृषिसे 
उनकी चर्याओमं भेदभीहोगा। किन्तु इन चर्याओंकेमेदसे सिद्धिम भेद नहीं) 
सिद्धि तो उस अद्रय, युगनद्र दला को ही प्राप्त करना दै जिसमे स्व-पर का भेद नहीं। 
फेसा लगता कि वृद्ध की सम्यक्‌ दृष्टम आधुनिक भार संशय पेदा करता 
टै, जव वह व्यक्तिवादी या समष्िवादी अन्त में पतित होने को प्रेरित करतादहै। जव 
ह भार देख लिया जातादहै तो संशय जाता रहता है । व्यष्िवादी समशिवादी मिथ्या 
द्ष्टियां ड जाती दैँ। सम्यक्‌ दृष्टिडन दोनोंही अन्तोंका परिहार कर मध्यस्थ 
रहती है । इस सम्यक्‌ दृषटिसेही व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्ध देखे जा सक्ते हैः 
अन्यथा नहीं । 


परिसंबाद-र 


बौद्धविचारोंकीदटष्टिमेंर्व्यक्ति ओर समाज ओर उनका सम्बन्ध ६७ 


व्यष्टि-समष्टि, संसार-निर्वाण में, व्यवहार-परमाथं मे, व्य्टि-समष्टि शास्म 
न्द्र नहीं, किन्तु व्यवहार मे हो जाता है । संसार की अपेक्षा निर्माण पर जोर पडता 
है । इसकिए हिचक के साथ संसार का काम करते हैँ । आधिक, राजनीतिक, सामा- 
जिक, आध्यात्मिके सभी काम महत्व के हैँ । कव किसके दिए क्याजरूरीहै, या 
जरूरी नही, यह विचारणीय हो जाता है] 


परस्परागत बौद्ध दृष्टिमें व्यष्टिपर जोर पड़गयादहै, इसलिए शायद समष्टि 
पर थोडा अतिरङ्ित बल देना जरूरी हो जाता है । चित्त के अन्दर ही सारा व्यापार 
चटे तो बाह्य च्टजातादहै ओर जो गडबड्यां टै, वह्‌ वनी रहती । फिर वह्‌ 
अन्तरके कामको भौ गडवबड़ा देती हैँ । इसलिए प्रज्ञा मे अद्रय देखते हए भी उपाय 
की दृषिसे वाद्य आधिक, राजनीतिक-सामाजिक-कायं का भी महत्व हौ जातादहे। 


परिसवाद-२ 


व्यक्ति ओर समष्टि : बौदधदरान के परिप्रेक्ष्य मं 
डा० सिद्धेश्वर भटू 


प्रत्येक दाशंनिक सिद्धान्त अपने युग की देश-काल एवम्‌ परिस्थिति जन्य 
आवद्यकताओं के फलस्वरूप उत्पन्न चिन्तन का परिणाम होता है । अतः उसका 
विरुकेषण एवं मूल्यांकन भी उसकी अपनी पृष्ठभूमि के ही आघार पर होना चाहिए । 
इसी दृष्टिकोण से बौद्ध चिन्तन परम्परा मँ व्यक्ति एवं समाज के स्वरूप एवम्‌ उनके 
पारस्परिक सम्बन्धो पर विचार करना समीचीन होगा । प्रस्तुत ठेख तीन खण्डो मे 
विभक्त किया जा सकता है । सर्वप्रथम व्यक्ति कै स्वरूप का विङरेषण, तदनन्तर 
समाज के स्वरूप का विष्लेषण ओर अन्त मँ उनके पारस्परिक सम्बन्धोका 
विदरेषण । इससे पूवं कौ हम इस विशेषण की ओर प्रवृत्त हों, कतिपय वौद्ध दानिक 
अभ्युपगमों को ओर ध्यान देना आवस्यक होगा । 


वौद्ध दाशंनिकं चिन्तन का प्रादुर्भाव आनुभविक जगत मे अनिवायंसरूपसे 
व्याप्त दुःख के निदानटैतु होतादै। गौतम वुद्ध ने समस्त दुःखोंके मूकमेंतृष्णा 
को हेतुरूप माना है ओर इस तृष्णा के आधार म अनित्य वस्तुओं को नित्य मान 
केर उनके प्रति आसक्त होने की मनोवृत्ति को समस्त सांसारिक प्रक्रिया का प्रारम्भ 
बिन्दु माना है । उनके अनुघार समस्त आनुभविक तथ्य अनित्य रह क्योकि वे सांघा- 
तिक है । यद्यपि कु एेसे धमं हँ जेसे अकाश तथा निर्वाण जौ सांघातिक नहीं है, 
जिन्हें असंस्कृत धमं के नाम से अभिहित किया जाता है । अतः उन्हें अनित्य नहीं 
माना जा सकता । परन्तु शेप धमं निशित रूपसे संस्कृत होते ट ओर परिणाम 
स्वरूप अनित्य होते हैँ । वस्तुतः संस्कृत होने ओर अनित्य होने मे नियत सहचार 
दै। संघात की उपस्थिति प्रतीत्यसमुत्पन्न होती है । निश्चित हतु एवम्‌ प्रत्यय के 
आधार पर अलग-अलग विरि संघातो की उत्पत्ति होती है ओर उन दैतु-प्रत्ययों 
के न रहने पर संघात भी विद्यमान नहीं रहते । जिन्दँ हम तत्त्व या पदां की संज्ञा 
देते, वे धम्मरूप ही हँ । जिनमेनतोस्थायित्वहै ओर न आधार आधेय भावदही 
है । यहाँ पर एक प्रन विचारणीय है कि क्या अनित्यतावाद एवम्‌ क्षणभंगवाद में 
मेद किया जाना चाहिए ? सम्भवतः बौद्ध चिन्तन मेँ परम्परा के प्रारम्मिकं चरणमें 


परिसंकवाद-२ 


व्यक्ति ओर समष्टि: बौद्धद्न के परिप्रेकष्यमें ६९ 


अनित्यता का ही प्रतिपादन अभीष्ट है ओर परवर्ती चिन्तन में ही अनित्यता के स्थान 
पर क्षणिकवाद का प्रस्तुतीकरण हुआ है । सत्ता के प्रति अनात्मवादी एवम्‌ अनित्यता- 
वादी दृष्टि एक विरशोष दार्शनिक चिन्तन प्रणाली का प्रतिफल टै जिसे विभञ्यवादं 
केरूपमे जाना जाता है । अपनी विभज्यवादी या विर्केषपणवादी दृष्टिको केकर बुद्ध 
ने समस्त आनुभविकं सत्ता को सांधातिक एवम्‌ प्रतीत्यसमुत्पन्च माना है अतः व्यक्ति 
ओर समाज का स्वरूप भी इसी परिग्रक्य मे समश्ना जा सकता है । 


ठ्पक्ति का स्वरूप 


व्यक्तिकै स्वरूपके बारेमे बौद्ध दुष्टकण की अभिव्यक्ति पञ्चस्कन्धके 
सिद्धान्तके रूप मे हई है जिसका स्पष्ट्तम प्रतिपादन “मिलिन्दपञ्हो' मे हुआ है) 
मानवीय व्यक्तित्वके रूप मे क्रिसी सातत्यवान्‌ प्रागनुभविक अनादि एवस्‌ अनीश्वर 
सत्ता के अस्तित्व को अस्वीकार कर बौद्ध दाश्॑निक इसे रूप स्कन्ध, नाम स्कन्ध, 
संस्कार स्कन्ध, विज्ञान स्कन्ध एवम्‌ वेदना स्कन्ध मे विरलेषित करते हें । वैसेतो 
यह्‌ पाचों स्कन्ध रूप हँ ओर इन्र पुनः आणविक तत्त्वो मे विर्टेषित किया 
जना चाहिए था परन्तु बौद्ध दार्शनिकों ने इस ओर विदोष व्यान नहींदिया 
फेसा ख्गता है । 


व्यक्ति की इदंता बौद्ध चिन्तन में स्वीकार की गई है परन्तु इसका सांवृतिक 
या सांव्यावहारिक अस्तित्व एवम्‌ मूल्य ही यहां मान्य है । पारमार्थिक दष्टिसेनतो 
व्यक्ति की सत्ताहै ओर न ददता, परन्तु इस दृष्टि को जब अनात्मवाद कोसंज्ञादी 
जाती है तो उसका तात्पयं यह्‌ नहीं होता ह कि इसमे अत्मा का नि्षिघ किया गया 
दै । इसका मात्र यही मन्तव्य है कि पारमार्थिक सत्ता के रूप म आत्मा का अस्तित्व 
नहीं है । आत्मा का स्वरूप सांधातिक है, वह अनुभव प्रदत्त है ओर सतत परिवतंन 
शील पञ्चस्कन्धों का समुदाय टै । जव तक यह्‌ समुदाय अस्तित्व मे रहता है, व्यक्तित्व 
की दृदता भी अस्तित्व मे रहती है । समस्त जागतिक क्रिया-कटाप इसी पर्‌ आघा- 
रित रहते हँ । यह इदंता न केवल वर्तमान जीवन में ही समाहित रहती दै वरन्‌ 
भावी जीवनमे भी बनी रहती है । इसी आधार पर बौद्ध विचारधारा मे पूनज॑न्म 
के सिद्धान्त को अस्वीक्रेत नहीं किया गया है । वस्तुतः इ्द॑ता कौ स्वीकृति न केवल 
आनुभविक प्रमाणसे पृष्ट होती द वरन यह्‌ स्मृति, प्रत्यभिज्ञा एवम्‌ ममत्व की पूर्व॑ 
मान्यता भी है । व्यक्तित्व की स्वीकरुति एवम्‌ उसकी इदंता कौ र्चा एक व्यावहारिक 
आवद्यकता है, जिसकी स्वीकृति किये विना न तो मानव जीवन के वैयक्तिक पहलू 
की व्याख्या हो सकती दहै ओर न सामाजिक पहलू को । क्षणभंगवाड को पृष्ठमूमि में 


परिसचाद २ 


७० भारतीय चिन्तन की परभ्परामें नवीन सम्भावनां 


बौद्ध विचारकों को व्यावहारिक दृष्टिसे भी व्यक्तित्व एवम्‌ उसकी इदंता का निषेध 
भी अभीष्ट होता, परन्तु एेसा करने पर अनेकों प्रन उनके सामने उट खडे होते । 
अतः यह्‌ स्वीकृति एक तरह उनके लिए बाध्यता ही है । 


समाज का स्वरूप 


व्यक्ति की तरह समाज का अस्तित्व भी बौद्ध ददन मे सांघातिक माना गया 
है । समाज व्यक्तियों की संघटना है जिसका कोई पारमाथिक अस्तित्व या मूल्य 
नहीं होता है । जिस तरह व्धक्ति क व्यक्तित्व की इदंता व्यावहारिक आवद्यकता है । 
उसी तरह समाज जो कि व्यक्तियों का समुदाय है, व्यावहारिक आवश्यकता काही 
परिणामदहै। नतो समाज का व्यक्तियों से स्वतन्त्र अपना कोद अस्तित्व ओरन 
उसकी अपनी कोई विशेषता है जो उसके निर्मायक व्यक्तियों की विरोषताओं से भिन्न 
हो । समाज अन्य समस्त सांघातिक तथ्यों की तरह्‌ सतत परिवतनशील है ओर 
उसके सातदयय की अनुभूति वेसी ही श्रान्तिमूलक है जेसी कि व्यक्ति के सातत्य 
की अनुभूति । 

समाज के स्वरूप के घारे मेँ बौद्ध दृष्टिकोण उसके द्वारा प्रस्तुत श्रमण परम्परा 
के अनुरूप टै, जिसके अन्तगंत समस्त वगंभेद एवम्‌ वणंभेद का निषेध किया जाता 
है । समाज मे विद्यमान असमानता एवम्‌ भेद-भाव अस्वाभाविक है, जिसक। उन्मूखन 
एक श्रेष्ठ सामाजिक व्यवस्था का आदशं है । पारमार्थिक दृष्टिसे तो बौद्ध विचारक 
समाज के विदीणं होनेकीही बात करना चाहगे । परन्तु व्यावहारिक दष्ट से सामा- 
जिक व्यवस्था अपरिहायं होनेके कारण वे इसे वणं अथवा वगं भेद से रहित तथा 
समतामूलक स्वरूप देना चाहेगे । 


व्यक्ति तथा समाज के सम्बन्ध 


जहां तक व्यक्तिं ओर समाजके सम्बन्धका प्रन दहै, बौद्ध दृष्टिमें व्यक्ति 
साध्य है ओर समाज साधन । समाज की संरचना व्यक्तिकेही ल्यि होती है अतः 
व्यक्ति का हित समाज के हित से श्रेष्ठतर माना जाना चाहिए । वस्तुतः समाजकी 
कोई पुथक्‌ सत्ता ही नहीं है, अतः सामाजिक हित नामक कोई तथ्य भी नहीं है । 
परन्तु जिस तरह व्यक्तियों के समूह्‌ की समाज के रूप में कल्पना की जाती है उसी 
तरह सामाजिक हित की भी कल्पना कौ जा सकती है ओर इससे केवर यही तात्पयं 
निकलता है कि अधिकतम व्यक्तियों का अधिकतम हित । परन्तु यहु एक विचारणीय 
प्रशन है कि क्या बौद्ध दृष्टि से सामाजिक हित के किए व्यक्ति के हित का त्याग मान्य 
हो सकता? 


वरिसंवाद~२ 


व्यक्ति ओर समष्टि : बौद्धदख्न कं प्ररिग्रक्ष्यमं ७१ 


व्यक्ति ओर समाज के अस्तित्व एवम्‌ मूल्य मे अनेकं दृष्टयो से समानान्तरता 
है जिसका ऊपर उत्छेख किया गया है । दोनों व्यावहारिक संरचनाये हँ परन्तु दोनों 
मजो मृलमेद टै वह्‌ यह्‌, किं व्यक्तिं प्राथमिक स्तर को संरचना टै जव कि समाज 
गौण स्तरकी। समाज को व्यक्तियों मे घटित किया जा सकताटदै ओर व्यक्तियों 
को पनः नाम रूपादि स्कन्धो मे । परन्तु स्कन्धकारूप भी सांघातिक होने से उन्दैँ 
पूनः एसे धर्मो मे घटित किया जा सकता है जो असांघातिक हों । सम्भवतः सर्वारित- 
वाद परम्परा मे किया गया भृतों ओर चित्तो का उल्केख इस विर्रेषण प्रक्रिया का 
अन्तिमिचरणदहै। 


परिसंवाद-२ 


व्यक्ति ओर समाज-एक विवेचन 
प्रो समदोडः रिनपोे 


बोद्ध दुष्टिसे व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के विषयमे विरोष छ्िखने की 
बात नहीं है । बौद्ध वाङ्मय मे पुद्गल, पुरुष, जीव, मनुष्य, सत्व योनि आदि शब्दों 
का व्यवहार होता दै, किन्तु व्यक्तिं शब्द कहीं जीव या मनुष्यके वाचक रूपमें 
व्यवहार मे आथा हो, एेसा मुञ्े देखने को नहीं मिला । प्रमाण ग्रन्थों मे सामान्य 
ओर व्यक्तिकी चर्चा होती है। परन्तु वह्‌ यहाँ प्रासद्धखिक नहीं है क्योकि उसका 
प्रयोग जड़ पदार्थोके ल्एिभी होता है। उसी प्रकार सनंसत्त्व, सवं जगत्‌, प्रजा, 
जनता, जीव मात्र आदि शब्दों का प्रचुर व्यवहार हुआ है, किन्तु समाज शब्द का 
प्रयोग मुञ्चको केवल गुह्यसमाज के नाम के अतिरिक्तं अन्यत्र नहीं मिला । यहाँ पर 
भी समाज शब्द की परिभाषा कुछ घटकं की अभिन्नता के बोधक रूपमे है । अतः 
इस निबन्ध में पुद्गरु की व्यक्ति ओर सवसव के पारस्परिक सम्बन्ध को समाज 
मान करके दो एक बातें निश्चित करनेकी चेष्टा कर रहाहटं। 

व्यक्ति- बौद्धो की दृष्टम सामान्य रूप से व्यक्ति वह्‌ होताहै जो स्कन्धादि- 
उपादानों को लेकर बढता है, पूणं होता है, फिर गलता है ओौर पूनः नये उपादानं 
को ग्रहण करता है । इस प्रकार पूणं होने पर तथा गने मे निरन्तर परिवतित 
पुद्गल को जिसकी सन्तति आयन्त दोनों नहीं है अर्थात्‌ निरन्तर गतिशील दहै, 
व्यक्ति कटा गया है । 

इस प्रकार एक सन्तति-प्रवाह के रूप में निरन्तर चलने वाले पुद्गल का 
स्वरूप क्याहै? इस पर बौद्ध सिद्धान्तो मे मतभेद है। वात्सीपुत्रीय लोगों के 
अनिवंचनीय आत्मा से केकर प्रासङ्धिक माध्यमिको की नाममात्रता वाले व्यक्ति तकं 
की मनेक प्रकार की स्थापना हुई हँ । वात्सीपुत्रों को छोडकर दोष सभी बौद्ध व्यक्ति 
को प्रज्ञप्ति मात्र मानते हैँ किन्तु प्रासद्धिक माध्यमिको के अतिरिक्त सभी परम्परायें 
प्रज्ञप्त व्यक्ति की सत्ताको खोजने पर मिलने वाखा मानती हैँ । इसके अधिष्ठान के 
रूप मे छठवें मनोविज्ञान अथवा आलयविज्ञान आदि की व्यवस्था मिक्ती है । यहाँ 
मतभेदों को छोडकर सामान्य रूप से मनोविज्ञान को ही व्यक्ति मानकर विचार करूगा । 

मनोविज्ञान को व्यक्ति मान करके उसकी तीन विरोषताओं पर बौद्ध आचार्यो 
ने बल दिया है-- 


परिसंवाद-२ 


व्यक्ति ओर स॒माज-एक विवेचन ७३ 


(क) परमा्ंतः स्वलक्षणद्यून्य 

(ख) अस्पृष्टमल चित्तस्वभाव 

(ग) अविच्छिन्न सन्तति । । 

इससे व्यक्ति के सर्वाङ्गीण विकास ओर पृरुषाथंसिद्धि की स्वतन्त्रता की 
सम्भावनां बनती हैँ । इतना ही नहीं, सभी व्यक्तियों कौ समता भी इसी आधार 
पर सिद्ध होती दै । पूव॑सत्त्वों की चेतना की परमाथंतः निःस्वभावता मे कोई अन्तर 
नहीं होता । इसकी सन्तति की अविच्छिन्ता तथा अस्पृष्टमरं चित्तस्वभावता में 
ठेशमात्र भी अन्तर नहीं होता । चेतना की परमाथंतः निःस्वभावता होनेसे ओर 
मल के चित्त की प्रकृति न होने से सभी क्टेशों अथवा मलों के प्रहाण की सम्भावना 
बनती है ओर अविच्छिन्न सन्तति के कारण चित्त के अनन्त विकास कौ भी सम्भाव- 
नां होती हँ । अतः चित्त की धमता को स्वभावगोत्र ओर चित्त मे स्थित अनास्रव 
ज्ञान के बीज को विकास योग्य मोच्रके रूपमे प्रदहित कियागयादहै। ये दोनों 
गोत्र सभी सत्वो पर व्यापक दै, अतः सवंसच्वों के चित्र में प्रकषं पर्यन्त विकास की 
योग्यता विद्यमान रहती है । इम प्रकार व्यक्ति के अस्तित्व एवं स्थिति पर विचार 
करने पर यह्‌ प्रतीत होता है कि व्यक्ति मे निहित समस्त गुण केवर बाहरी आश्चयों 
से ही उत्पादित नहीं, अपितु विकास की सम्भावनां अन्दर ही रहती है । उसमें 
समाज का सहयोग उसके विकास या विनाश मेँ मात्र सहायकं होता है । 


समाज--समाज मनुष्य का समूह मात्र नहीं, अपितु उसके पारस्परिक सम्बन्ध 
ओर अन्योन्याश्रय की अपेन्नाओं से बनी व्यवस्था पर आश्रित होता है । इस व्यवस्था 
का आधारभी व्यक्ति का चित्ती जिसके कारण एक सम्यक्‌ समाज तथा 
दूसरा असम्यक्‌ समाज वनतां है । सम्यक्‌ समाज का मूल आघारं प्रज्ञान होताहै 
वह्‌ समता स्वरूप तथा दुःख रहित होता है । असम्यक्‌ समाज का मूलाधार अविद्या 
है जिससे विषम तथा दुःखी समाज बनता है। समाज के सम्बन्धोंका मूल कारण 
व्यक्ति के चित्त के अतिरिक्तं स्वतन्त्र सामाजिक चेतना जेसी किसी वस्तु की मान्यता 
नहीं मिरुती, फिर भी सामाजिक अथवा सामूहिक कमं ओर उसके फर की व्यवस्था 
अवश्य है । 

समाज से व्यक्ति पर प्रतिकूल प्रभाव भी तभी पडता है जब व्यक्ति के चित्तमें 
अविद्या विद्यमान हो । अतः समाज उसके लिएु निमित्तमात्र है, मूल कारण नहीं । 

 इससेदो वातोंको स्पष्टरूपसे मानल्नेमे कोई आपत्ति नहीं होगी कि 

व्यक्ति अपने मे स्वतन्त्र है, उसके विकास तथा हास का मूल कारण उसके निजी 
चित्त मे विद्यमान है, बाह्य समाज का प्रभाव केवर सहायक है । 


परिसंबाद-२ 


७४ भारतीय चिन्तन कौ परस्परा में नवीन सम्भावनां 


व्यक्तिके हासका मूर कारण अव्द्ाटै जौ मिथ्यादृष्टि टै, ओर उसके 
विकास का मूल कारण अनास्रव प्रज्ञान का बीज है जो मिथ्यादष्टि नहीं है । इसलिए 
हास की सीमां होती दै, वह प्रकर्षं पर्यन्त नहीं जा सकता है । विकास असीमित 
ओर अपरमित होनादहै। 

सम्यक्‌ समाज-अविद्यया अहंभावस्वरूप होती है । वह्‌ अनात्माको आत्मा 
के रूपमे वासित करके अहंता को ग्रहण करती है जिससे आत्मीयता के ग्रहण की 
भी उत्पत्ति होती है । इससे पर का भी आरोप होता है ओर निकट ओर द्रुरस्थस्व 
ओर पर, मित्र जौर रात्र आदि नाना प्रकार की श्रान्तियों का जाल फैल जातादहै। 
आत्मा तथा आत्मीय के प्रति राग, पर तथा प्रतिकूल के प्रति द्वेष उत्पन्न होतादहैः 
जिससे असमानता का व्यवहार स्वाभाविक होता है । जिसके फलस्वरूप मनुष्य अपने 
से सम्बन्धित तथा अन्यों के प्रति विभिन्न प्रकार की असमताका व्यवहार करने 
लगता है । व्यक्ति ओर समाज दोनों की वास्तविक स्थिति से अनभिज्ञ लोग स्व ओर 
पर के विभेद को बनाकर कुटुम्ब, देश, र्ट आदिकौ सीमाओंमे विभक्त होकर 
असमान ओर दुःखमय जगत्‌ को स्थापित कर देते हँ । दुःखमय जगत्‌ की समस्याओं 
के निराकरण के लिए जितने भी सामाजिक व्यवस्थाओंमें सुधार होते रगे, वे 
मात्र तात्कालिक उपाय होगे-जेसे कि वृक्षों की शाखाओं को काटना आदि। जव 
तक समाज की व्यवस्थागत वरुटियों के मूल कारण उसके घटक व्यक्तियों की अविद्या 
को निर्मूल नहीं करेगे, तव तक स्थायी निराकरण होना सम्भव नहीं है । 

अविद्या को निर्मल करने मे जव व्यक्ति ल्ग जाता है, तब उस व्यक्तिकी 
तात्कालिक योग्यता भेदके कारणमागंकेदो भैदहो जाते रहै--यथा श्रावकयान 
तथा बोधिसत्वयान । जो समस्त सत्वो के उद्धार का उत्तरदायित्व अपने ऊपर नहीं 
र सकते, वे केवर अपने क्लेगों का प्रहाण करके निर्वाण का कायं करतेह। यदि 
पराथंनभीदहोतो दूसरे की किसी भी प्रकार की हानि नहीं प्ुचाते ओर अपनी ओर 
से हिसा ओर हानि पहुचाने कौ सम्भावनासे सदाके लिए दुर हो जाते हं । जितना 
उन्होने क्लेशो का प्रहाण किया, उतनेसे ही व सम्पन्न होते हँ । उनमें पराथं करने 
की क्षमता बोधिसत्व के समकक्ष न रहने पर भी उनका निर्वाण ओर उनकी बोधि 
समाज के लिए हितकारक ओर आदशं होते हँ । जो व्यक्ति बोधिसत्त्व मागमे 
प्रविष्ट होता है वह पराथं अर्थात्‌ सवंसत्त्व के उद्धार का दायित्व अपने उपर रेता 
है। पराथं दो प्रकार का है-- तात्कालिक तथा आत्यन्तिक । तात्कालिक परां 
अभ्युदय प्राप्त करना है गौर आत्यन्तिक पर्थं निःश्रेयस प्राप्त कराना है । इन दोनों 
कार्यो को पुथक्जन अथवा अहंतपद प्राप्त व्यक्ति नहीं कर सकता । इसके किए व्यक्ति 


परिसंवाद-२ 


व्यक्ति ओर सपाज-एक विवेचन । ७५ 


को अपने ज्ञान ओर उपाय का विकास पराकाष्टातक करना होतार, जो बुद्धत्व 
की अवस्थामें ही सम्भव दै । इसलिए बुद्धत्वं की प्राप्ति ओर पारमिताओं कौ साधना 
मेवे ल्ग जाते है। बोधिसत्त्व का पराथं का अभिलाषी होना कोई विवशता नहीं 
है। सम्यक्‌ दृष्टिसेस्वओरपरका भेद ओर उसका आधार जान लने से समस्त 
भेदो के आधार टूरते हँ । इस स्थिति में स्व ओर पर की संज्ञा तक समाप्त हौ जाती 
है। जबस्व ओर परकी संज्ञासमाप्तहो जाती दै तव सबका दुःख अपना दुःख 
होतादहै। वह सभीके दुःखसेस्वयंको दुःखी अनुभव करतादहै। दुःख का निदान 
ओर सुख की अभिलाषा करना उसकी सहज प्रकृति हो जाती है । 

उपर्युक्त त्यों के आधार पर मँ निम्नङिखित आशय प्रस्तुत करना 
चाहता हं-- 

(१) व्यविति की सत्ता स्वतन्त्र है ! उसके सभी विकासो का आधार उसके ही 
भीतर निहित है । । 

(२) असम्यक्‌ समाज का आधार मिथ्यादृष्टि है, जिसका निर्मूलन सम्भव है 
सम्यक्‌ समाज का जाधार सम्यक्‌ दृष्टि है जिसमे समता की सम्भावना निहित है । 

(३) व्यक्ति ओर समाज दोनो के सुधारकेल्एि व्यक्तिकोदही सुधारना 
है । ओर उसके सामथ्यं के विकास को चरम सीमा तक पर्टुचाना एक मात्र उपाय है । 

(४) समाज के घटक व्यविति का जसे-जसे स्तरोन्नयन होगा, उससे सम्बन्धित 
समाजकाभी स्तर वैसे-वेसे ही समकक्ष होगा । बौद्ध आचार्यो का यही मत होगा, 
एेसा मुञ्चे प्रतीत होता है । 


वरिसंवाश-२ 


ग्यक्ति ओर समाज का सम्बन्ध ओर उसका विकास 
पं० आनन्द ज्ञा 

“बौद्ध दाशंनिक परम्पराकी दष्टिसे व्यक्ति, समाज, उनका सम्बन्ध एवं 
उनका विकास'' पर विवेचन करना है । समाज कोई भी क्यों न हो, वहु व्यक्ति सापेक्ष 
अवद्य होता है । क्योकि कोई भी समाज व्यक्ति के विना किसका समाज कहलाएगा ? 
तात््विक व्यक्तियों के बीच सम्बन्धकी कल्पना करके ही तो व्यक्ति के विलक्षण 
समुदाय को कोई भी एक समाज कहता है । गम्भीरतापूवंक ध्यान देने पर वहाँ से 
हो दाशंनिकों के बीच प्रवल मतभेद खडा होता हुआ दिखायी देता है । गौतमीय- 
न्याय ओर वेश्ञेषिक मत के अनुसार प्रकृत कल्पना शब्द का अथं होता है अनुमान । 
अनुमान किसी विद्यमान विषयका होतादहीहै। अतः कल्पित होने पर भी वह 
व्यक्ति व्यक्ति के बीच का सम्बन्ध, अवास्तव अर्थात्‌ सर्वथा मिथ्या, फठ्तः अरीक 
नहीं होता । एसा होने पर समाज भी स्वतः एक स्थिर पदां हो उल्ताहै, 
अतः उक्त दाशंनिक दुष्टिमे व्यक्ति ओर समाज ने बीच प्रतीयमान सम्बन्ध भी एक 
स्थिर सत्य पदां होता है, ओर उसके विकास के लिएु उपाय का अन्वेषण भी सही 
होता है। परन्तु बौद्ध दाशंनिकोंको एेसा माननेमें कठिनारईहै। क्योकि बौद्ध 
सिद्धान्त में सारी व्यक्तियां स्व-लक्षण होती है । स्व-लक्षण का अथं होता है अपने 
मे पूणं, तदनुसार किसी भी दूसरे से स्वंथा सम्बन्धहीन । अतः व्यक्तियों के बीच 
तात्त्विक सम्बन्ध मान्य नहो पासकनेके कारण विष्गृह्कुल व्यक्तियोंकेपृञ्चकोही 
नाम मात्र के किए समाज कह दिया जाता है । इसीलिए समाज बनता ओर बिगड़ता 
रहता है। भले हौ वह॒ समाजकिसीका भीक्योँनहो, चेतन का हो या अचेतन 
का । आज जो आपामर साधारण जन में “समाजः' शब्द का प्रयोग होता है उसका 
अभिप्रेत अथं मानवपुंज ही होता है अन्य किंसी का कोई पुज नहीं । 

दार्शनिक दुष्ट को अपनाते हए गम्भीरतापूवंक विचार करने पर यह्‌ तो 
माननादही होगाकि आज की भारतीय राजनीति अप्रव्यक्षरूपमे ही सही बौद्ध 


परिततवाद--२ 


व्यक्ति ओर समाज का सम्बन्ध ओर उसका विकासं ७७ 


दार्शनिक सम्मत विश्ृह्भुर पुंजवादसे ही पू्णैरूप में प्रभावित हैँ । क्योकि भारतीय 
संविधान के अनुसार प्रत्येक भारतीय वयस्कं को अपना-अपना स्वतन्त्र मता- 
धिकार प्राप्त दै। कहने का सारांश यह कि बौद्ध दाशंनिक जन जिस प्रकार अणु 
पुजात्मक भूत वगं के प्रत्येक अणु को पूणं स्वतन्त्र अर्थात्‌ परमुखानपेक्षी अतएव 
स्वलक्षण मानते ठै, ठीक उसी प्रकार आज की राजनीति में प्रत्येकं वयस्क मानव को 
पूर्णं स्वतन्त्र, परमुखानपेक्षी, फलतः स्वलक्षण माना गया है । 


टन बातों की ओर ध्यान देने पर यह अत्यन्त महत््वपूणं जंचता है कि इस 
बौद्ध दार्शनिक परिसंवाद गोष्ठी के अन्दर परिसंवाद का विषय व्य्ियों के बीच तथा 
व्यष्टि ओर समष्टिके बीच मान्य सम्बन्ध को रखा गया है। यह्‌ सचमुच बौद्ध 
दारंनिकों के समक्ष एक महान्‌ प्रशन चिह्न है कि वह सम्बन्ध क्याहै ओर कंसे 
है ? क्योकि बौद्ध दृष्टिकोण मे तात्त्विक स्वलक्षणता के रक्षां सम्बन्ध मे तात््विकता 
नहीं मानी जा सकती । 


बौद्धोंकी ओरसे इसक्रे सम्बन्ध में गहराई से सोचने पर जो कुछ निष्कषं 
निकलता है उसमे यह ज्ञातव्यटै कि बौद्धदशंन किसीभी प्रकार के सम्बन्धको 
पारर्मा्थिक सत्य नहीं मानता 1 परन्तु अदेतवेदान्त दशंन मे जगह-जगह पर जिस 
प्रकार सत्यगत सापिक्षता का स्पष्ट उल्लेख किया गया मिलता है उस प्रकार बौद्ध 
दर्शन यें स्पष्टमाव से उसका उलेख न होने पर भी वह भी वह्‌ सामाजिक व्यवहारके 
निर्वाह के छिए अवरस्य मान्य है । इसलिष व्यक्त्यात्मक व्यश्ियों के वीच एवं व्यक्त्यात्मक 
व्यष्टि ओर समाजात्मक समष्टि के वीच कल्पित रूप मे सम्बन्ध सामान्य को मान्यता 
मिल सकती है । इसका आभास इस प्रकार मिलता हुजा दीख पड़ता दै कि बौद्ध 
दारंनिक सिद्धान्त के अनुसार पारमार्थिकं तत्तव बाह्यास्तित्ववादियो के यहां भी 
विदोप ही होता है, सामान्य पारमार्थिक तत्त नहीं माना जाता। फिर भी उसे 
अनुमान प्रमाण का विषय माना गया ह । अतः सामान्य मे आपेक्षिक सत्यता सूचित 
होती हे । अव रही वात इसकी की वह्‌ सम्बन्य है क्था ? तो इसके सम्बन्ध मे कट्ना 
यह्‌ है कि यह वात पटे वतलायी जा चुकीदै कि व्यक्ति की चेतनता ओर अचे- 
तनता के आधार पर समाज को भी चेतन समाज ओर अचेतन समाजः, इर प्रकार 
दो भागों मे विभक्त मानना चाहिए । तदनुसार उक्त दो समाजो के अन्दर यहां चेतन 


परिसंवाद २ 


७८ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सस्मावनाएं 


समाज को ही छखिया जाय तो व्यक्तियों के बीच वहु कल्पित सम्बन्ध होगा “प्रयोजन 
साम्य” ओौर व्यक्ति ओर समाज के बीच वह होगा कल्पित अंश्षाक्षिभाव । 


` यह सही है किं बौद्ध सिद्धान्त में वास्तविक अंशाशिभाव मान्य नहीं है किन्तु 
उक्त युक्ति के अनुसार कल्पित तो वह माना ही जा सकता है ? 
न्याय वैरोषिक दारंनिक भी तो “न्याय'" एवं प्रतिज्ञा हेतु आदि के बीच 
कल्पित ही अंशारिभाव मानते हैँ ? क्योकि शब्द की निरवयवता के कारण वास्तविक 
अंशाशिभाव न्याय ओर प्रतिज्ञा आदि के बीच सम्भव नहीं । तदनुसार बौद्ध सिद्धान्त 
में भी व्यष्टि ओर समष्टि के बीच अर्थात्‌ व्यक्ति ओर समाज के बीच सापेक्ष सत्यता- 
रीर कल्पित अंशाशिभाव सम्बन्ध हौ सकता है । 


इसके बाद सामाजिक विकास की बात आती है पर यह्‌ विकास तभी सम्भव 
है जब कि व्यक्तियों के माध्यम से समाज में (१) अदहिसा, (२) सत्य ओर (३) अस्तेय 
इन तीन गुणों का विकास हो । अतः तदथं चेष्टा होनी चाहिए । 
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विमटकीतिनिर्देशसूत्र के अनुसार प्यष्टि एवं 
समष्टि का सम्बन्ध 
प्रो कालमणि जोश्ली 
१--विमलकोतिनिरदेशसुत्र का परिचय 


विमलकौतिनिरदेशसूत्र बोद्ध साहित्य का एक अनमोल रत्न है। यह्‌ एक 
महायानसूत्र हि जो मूटरूप मेँ बौद्ध संसृत भाषा मे सम्भवतः प्रथम शती ईस्वीपूवं मे 
रचा गया था दुर्भाग्यवल सहस्रौ अन्य प्रन्थोंकौ भांति यह सूत्र भी अव अपने 
मृल रूप मे उपलन्ध नहीं ह । प्रथम शती ईस्वी पूवं से लगभग दसवीं शती ईस्वी 
तक यह सूत्र भारत मे अत्यन्त प्रामाणिक एवं रोकप्रिय था । आचायं नागान 
हारा रचित सूत्रसमुच्चय (दो कुनु = ठे तुय = पा) म विमरकौतिनिदेश को उद्धुत 
किया गया है । यद्यपि सृत्रसमुच्चय भी अव मृट बौद्ध संस्कृत मे अप्राप्य है । तथापि 
द्स ग्रन्थ के भोटीय एवं चीनी अनुवादो से हमें ज्ञात होता टै कि विमलकीतिनिर्देश 
आचाय नागार्जुन के समयमे प्रसिद्धि प्राप्तकर नुकाथा। भे आशाकरतादहंकि 
अगर दो-तीन वर्षो के भीतर चीनी तथा भोटीय साम्नी के आधार पर सूत्रसमुच्चय 
का अंग्रेजी तथा हिन्दी अनुवाद भारत में प्रकारित हौ जायगा । 


विमलकीतिनिर्देश्सूत्र के मल संस्करण के नौ उद्धरण आचायं शान्तिदेव के 
रिक्षासमुच्चय में, ओर एक उद्धरण आचार्यं चन्द्रकीति कौ प्रसच्नपदामध्यमवुत्ति मे 
पहले से सुविदितदहँ। हालदहीमें कुछ अन्य वौद्ध संस्कृत शाखोमे इससूत्र के 
उद्धरणों का पता चला है 1 रत्नगोत्नरविभएगमहायानोत्तरतम्त्रश्खर मे, प्रथम तथा 
तृतीय भावनाक्रमों मे तभा अद्रयवच््रसंग्रह मे विमलकौतिनिदेशसुत्र के उद्धरणों की 
सूचनां हमने अन्यत्र एकत्रित करी हैँ । 

विमलकीतिनिर्देशसूच्र को सात वार चीनी भापा में अनुदित किया गया था। 
तीन यिन्न-भिन्न चीनी अनुवाद अभी तक सूरक्षितट। इससूत्रका एक भोटीय 
अनुवाद कन्जूरके सभी संस्करणों में सुखभ \ एकं अन्य मोटीय अनुवाद के 
खण्डांश दुनु-हुभांग से कुछ वपं पूवं प्राप हुए थे । सोग्दियन तथा खोतानी भाषानुवादों 
के कुछ खण्डांरा भी मध्यएशियासे प्राप्न हूए दै । जापानी भाषामे इससूत्रके 
अनेक अनुवाद प्रचलित है । कुछ आधुनिक पश्चिमी भाषाओं म भी विमलकौतिनिर्देश- 
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सूत्र के अनुवाद प्रकारितदहो चुकेदँ। जमनी के बौद्ध भिक्षु तथा तरुण विद्वानु 
डां° प्रासादिक ने ओर मैने इस सूत्र के भोटीय अनुवाद का विस्तृत अध्ययन किया 
है जिसके परिणामस्वरूप विमलकीतिनिर्देशसूत्र का भोटीय संस्करण, संस्कृत उद्धार 
तथा हिन्दी अनुवाद तैयार हो चुका है । विस्तृत्त भूमिका तथा रिप्पणियों के साथ 
तीन भाषाओं मे यह्‌ म्रन्थ लीध्र ही सारनाथ स्थित केन्द्रीय तिन्वती उच्च दिक्षा एवं 
रोध संस्थान द्वारा प्रकाशित होने वालादहै। 

इस सूत्र मे बारह परिवतं हँ । इसके प्रकाशन का मृूलस्थल वैशाखी नगर 
दै । विमलकीति एक बौद्ध गृहपति अथवा उपासक है जो बोधिसत्त्वचर्या मे निष्णात 
ओर उपायकौदाल्य मेँ निपुण है । भगवान्‌ वृद्ध का समकाटीन यह उपासक सूत्र के 
बारह परिवर्तो मे से ग्यारह परिवर्तो में प्रमुख वक्ता एवं शास्ताहै। इसी कारण 
इस सूत्र को विमलकीतिनिर्देह कटा गया है । 
२्-ग्यष्टि ओर समष्टि का तात्त्विक विदरेषण 

विमलकीतिनिर्देज्ञ अद्यपरमाथं का तात््विकं विररेषण ओर विवेचन करता 
है । अद्वयपरमाथं जथवा अद्वयधमं की दुष्टिसे व्यष्टिनामक कोर वस्तु कहींहैदही 
नहीं । पञ्चस्कन्ध के व्ययधर्मी संघातको कुछ लोग शरीर की संज्ञा देतेहैं। 
इस नग्धर संघात में आत्मा, जीव, सत्व अथवा पुद्गल नाम की कोई चीज नहीं है । 
आत्मा के अभाव मे आत्मीय क्रा अभाव स्वाभाविक रहै। व्यक्तिके अभावमें भी 
व्यक्तित्व का अभाव सिद्ध है । तत््वचिन्तक की दुष्टिसे व्यष्टि की सत्ता की कल्पना 
अविद्या की उपजहै। प्रव्येक शरीर अग्निकी तरह निर्जीव, आकाश की तरह 
निःस्वभाव तथा वायु को तरह व्यक्तित्वरहित है। एेसे शरीर को व्यष्टि नहीं समन्ञा 
जा सकता है । यह भी स्वयं सिद्ध है कि पाच स्कन्धोके संघात के बाहर भी व्यष्टि 
नाम की किसी वस्तु को सत्ता न्हींहो सकती है। चकि व्यष्ि अनुपटन्ध है, अतः 
व्य्ियों का संघात समषिमी बन्ध्याखीके वचोंके समूहकी भांतिही होगा। 
दरस प्रकार परमाथंतःन व्यष्टि जौरन समषटिहै। आत्मा की कल्पनाके आधार 
पर परमात्मा की कल्पना की जाती है । आत्मा के अभावसे परमात्मा का अभाव 
फलित होता है । समष्टि की धारणा आत्मभाव ओर परभाव की कल्पना पर निर्भर 
करती है । आत्मभावके अभावमे परभाव का अभाव निहित है। आत्मभाव एवं 
परभाव दोनों का अभावेहोनेसे समष्टिका अभाव सिद्धटहो जाता दहै। अतएव बौद्ध 
विचारकों ने नैरत्म्य को ही एकमात्र अद्रयपरमाथं कहा है । यह मत बहुत से रोगों 
को भयभीत कर सकता है । परन्तु बौद्ध दृष्ट के अनुसार थटी सत युक्तियुक्त है ओर 
यही मत कल्याण का दरवाजा खोरुता है । । 
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आचायं आयंदेव ने एक स्थल पर लिखा है-- 
अद्वितीयं शिवद्रारं कुदृष्टीनां भयंकरम्‌ । 
विषयः सर्व॑बुद्धानामिति नैरात्म्यसुच्यते ॥ 
चत्‌ःशतककारिका १२-१३ (२८८) 
३--व्यष्टि ओर समष्टि को एकता 


उपर्थुक्त चर्चा से थह भ्रान्तिहोनेका डर है कि बौद्ध मतानुसार न व्यतित 
है जौर न समाज, इसलिए दोनों की महत्ता की चर्चा करना ओर उनके सम्बन्ध पर 
विचार करना व्यथं है 1 वास्तवे एेसी भ्रान्ति की कोई गुंजाद्रश बौद्ध परम्परामें 
है नहीं । परमार्थतः व्यक्ति एवं समाज दोनों ही असत हैँ । परमां मे न व्यक्ति है 
ओर न समाज दै, अतः उन दोनों के मध्य संघपं अथवा सामज्ञस्य की समस्या भी 
परमाथ मं नहीं हो सकती है । 

व्यक्ति एवं समाज के प्रदन सांसारिक अथवा व्यावहारिक प्रशन है, पारमार्थिक 
नहीं । ={कि हम लोग परमाथं कौ गवेषणा में रुचि नहीं रखते हैँ इसङ्िए हमको परमां 
चर्चा अच्छी नहीं लगती है । वौद्ध शाख्कारोंको हमारी सुचि ओर अरुचि का ज्ञान 
था । दूमलिए उन्होने एेसी विचारप्रणारी प्रस्तुत की टै जिसमे संसार को ही वुद्धक्षेत्र 
समञ्चकर व्यष्टि ओर समधिक भेदोंका अतिक्रमण कियाजा सकताहै ओर इस 
प्रकार “अद्वितीय सिवद्रार' का उद्घाटन भी सम्भवहो जाता है। विमरुकीतिनिदेश 
इसी विचार-प्रणाटी की विस्तृत व्याख्या सफठतापूवंक करता है । यहाँ पर हम 
परमार्थमत्य ओर व्यवहारस्य (अथवा संवृति सत्य) के विचारों कौ चर्चा नहीं 
करेगे, क्योकि वे सुविदित विचारं । यहाँपर हम इस विचारका स्पष्टीकरण 
करेगे कि परमायं एवं व्यवहार दोनों ही दृष्ियो से व्यष्टि ओर समष्टि की मलभूत 
एकता अथवा समता के आदश को व्याख्या बौद्ध तच्वचिन्तन का प्रमुख विषय हे । 

घौद्ध तत्वचिन्तन न भमौतिकवादी दहै, न समाजविरोधी है ओर न पलायन- 
वादी है । समाज ओर संसारमें रहने वटे प्राणियों के हित एवं सुख के स्वरूप की 
गवेषणा करना तथा उनके सम्पादन के उपायो का विकास करना बौद्धधमं-दरशंन का 
मुख्य प्रयोजन रहा है । भगवान बुद्ध ओर उनके प्रमुख अनुयायी तत्त्ववेत्ताओं ने 
जिन उल्क सिद्धान्तो का प्रतिपादन कियाद, वे देखने व सुनने मे लोक मे प्रचलित 
मतो के सवंथा प्रतिकूल लगते हैँ 1 यह बात भी वुद्धवाणी के अन्तगंत स्वीकार की 
गयी है 1 विमलकीतिनिर्देशञसूत्र (द्रादशपरिच्छेद) मे तथागत ने कहा है--““ये सूत्रान्त 
सप्रकार से लोकमत के प्रतिकूल ह, इन सूत्रान्तों को समञ्लना, देखना ओर इनका 
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ज्ञान प्राप्त करना कठिन है ।'” “बुद्धपरोक्त धमं को अनेक प्राचीन ग्रन्थों मे सवंलोक- 
विप्रत्यनीको अयं घर्मो” कहा गया दहै । (अष्टसाहसनिका पृष्ठ १५२, सद्धमपुण्डरीकसूतर 
प° १४५, ललितविस्तर पु० २८९) । 


बौदधमत कौ यह सम्भवतः सबसे बड़ी विशेषता है कि इसके अनुसार व्यक्ति 
एवं समाज की निःस्वभावता को ध्यान में रखकर ही उनकी सत्ता ओर महत्ता का 
समर्थन हो सकता है । ऊपर से देखने पर यह कथन विरोधपूणं अथवा शवैराडाकिसिकल' 
प्रतीत होता है । परन्तु जैसा कि आप सबको विदित है, परमां की समस्त चर्चा 
¶ेराडाक्सिकल' अथवा विरोधमय होती है, परमार्थं को भुलाकर सिषं व्यवहार की 
दृष्टि से व्यष्टि एवं समष्टि पर परिसंवाद करना भौतिकवादी अथवा लोकायत्तिक 
व्यापार करने के समान होगा । दूमरी ओर, व्यावहारिक तथ्यों से आंख-मुंख मोड़कर 
केवल अपने ही लियि सूखे ओर नीरस *निन्वान' कौ तलाश करना अत्यन्त क्षुर प्रयास 
करने के समान होगा। तीसरी ओर व्यक्ति की स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करके, 
व्यक्तियों से बने समाज की सत्ता मान करके, दन दोनों के बीच मेद-भाव व संघर्ष 
सन्तुलन कौ समस्याएं निर्मित करके फिर उनको समज्ञने-सुलज्ञाने मे ल्ग जाना स्वयं 
टेढा-मेढा ओौर गहरा कुआँ खोद करके उसमे गिर जाने के समान होगा । 


विमलकीतिनिरदेशसूत्र के अनुसार व्यविति ओर समाज अभिन्नहै, एकरहै, 
समान है । दोनों ही परमाथंतः असत्‌ हैँ । इन दोनों की निःस्वभावता के कारण इन 
दोनों मे एकरूपता है । चात्मा के अभाव में क्रिसी व्यक्तिया पुद्गल की कल्पना 
नहीं हो सकती है । आत्मा अथवा आत्मभाव के अभाव का दुसरा नाम निःस्वभाव 
अथवा शून्य है । निःस्वभाव अथवा शून्य कोई व्यक्ति अथवा पुद्गल नहीं हो सकता 
है । अतएव व्यक्ति अनुपलन्ध है, असत्‌ है । यही तकं समाज की सत्ता पर भी लागू 
होता है ओर ससाजका स्वभाव भी निःस्वभाव होने के कारण उसको असत्‌ सिद्ध 
करतादहै। इसप्रकार व्यष्टिएवं सर्मा दोनों की एकता का अधिगम होता है । यह्‌ 
एकता अथवा सत्ता परमार्थं की दृष्टि से अधिगत होनीहै। दसी दृषटिकोध्यानमें 
रखकर व्यवहारमें भीव्यष्टिएवं समष्टिकी अभिन्नता अधिगत हौ सकती है। यह्‌ 
विमलकीति का दावा दहै जो बौद्धमत का केन्द्रीय विचार है। 

व्यवहार सत्य के अनुसारं प्रत्येक प्राणी को भग्र जौर दुःख अग्रिय है प्रत्येक 
प्राणी को जीवन प्रिय है, ओौर मृत्यु अप्रिय है । प्रत्येक प्राणी सुख की कामना करता 
दै । यह समी विज्ेपताणँ सभी प्राणियों मे सवत्र विद्यमान] इनके कारण सभी 
प्राणियों कौ एकता ओर समानता सिद्ध होती है । ईश्वरवादी परम्पराओं मे सभी 


परिसंनाव-र 


विमलकीतिनिर्देशसूत्र के अनुसार व्यष्टि एवं समष्टि का सम्बन्ध । ८३ 


प्राणियों की समानता का आदशं इस मान्यता पर निभैर करताहैकिवे सभी एक 
सृष्टिकर्ता = पिता = ईश्वर की सन्तान हैँ अथवा एक ही ईशर के अंश हे । परन्तु बौदढ- 
मत अनीश्चरवादी ओर अनात्मवादी है । इस मत में सभी प्राणियों की समानतां एवं 
अखण्ड एकता के आधार हैँ (१) सभी प्राणियों की अनात्मकता, (२) सभी प्राणियों 
की नश्चरता, (र) सभी प्राणियों की दुःखितावस्था, (४) सभी प्राणियों मे सुखकामना, 
(५) सभी प्राणियों मे भय के प्रति हेयमाव तथा (६) सभी प्राणियों मे मृत्यु के प्रति 
हेयभाव का विद्यमान होना। येच तथ्यहैं। इन सावभौम एवं विश्वन्यापी तथ्यों के 
कारण प्रत्येक व्यक्ति महत्त्रपूणं है, आदरणीय है ओर परिरक्षणोयदहै। किसी एक 
व्यक्ति को अपने आपको विरि समञ्नने क। न तो बौद्धिक ओचित्य है ओर न नैतिक 
अधिकार है। परमा्थंतः सभी प्रणी मायोपम, स्वप्नोपम अथवा खपुष्पवत्‌ हैँ \ 
व्यवहारतः सभी प्राणी निःस्वभाव, दुःखी तथा मरणधर्मा है । अतएव सभी व्यक्ति 
ओर सभी प्राणी एक समान है, परस्पर अभिन्न है = परमाथंतः तथा व्यवहारतः 
दोनों दही दृष्टियोंसे वे समहं) 
उपर्युक्त दृष्टयो से विचार करने से स्पष्टहोजाताहै कि व्यक्ति ओर व्यक्ति 

के वीच, ओर व्यक्ति तथा समाजके वोच, जो भित्नताएं ओर विविध संघषं है, 
उनका मूल कारण अज्ञान अथवा प्रज्ञाका अभावदहै। बौद्ध शाखोंके अनुसार 
आत्मवाद कौ भूमि पर पेदा होने वाखा अहंकार अथवा आत्मभाव इसी अन्नान का 
नामान्तर है) अहंकार ओर आत्मभाव मे कोई अन्तर नहीं है। यह्‌ आत्मभाव 
परमात्मभावकाही ल्घुरूप है ओर यही करूणा अथवा अदहिसा का शत्रु है । भ्रज्ञा 
कौ भूभि पर आत्मभाव की खेती नहीं हो सकती है ओर व्यक्ति-व्यक्ति के बीच भेद- 
भाव पैदा नहीं हो सक्ते हैँ \ धम्मपद १२२८१३० में भगवद्‌ वचन है-- 

सम्बे तसन्ति दण्डस्स सब्बे भायन्ति मच्चुनो । 

अत्तानं उपमं कत्वा न हनेय्य न घातये । 

सब्बे तसन्ति दण्डस्स सत्तरेसं जीवितं पियं । 

अत्तानं उपमं कत्वा न हनेप्य न घातये \ 

आचायं आयंदेव ने एक कारिकामे कहा है-- 
धमं समासतोर्जहसां वणंयन्ति तथागताः । 
शन्यतामेव निर्वाणं केवरं तदिहोभयम्‌ ॥। 


--चतुःशतककारिका १२-२३ (२९८) 


परिसंवाद- र्‌ 


८४ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 
आचार्यं शान्तिदेव ने शिक्षासमुच्चय कारिका की १मेकहादे- 


यदा मम परेषां च भयं दुःखं चन प्रियम्‌ । 
तदात्मनः को विङ्ेषो यत्तं रक्षामि नेतरम्‌ ॥। 


पालि एवं संस्कृत ग्रन्थों से उद्धृत उपर्युक्त चार इचोकों से उन सभी विचारा- 
दर्शो की पुष्टि होती है जिनकी चर्चा हमने ऊपर की दहै) सभी प्राणी मृत्युसे उरतेहैः 
ओर सभी को जीवन प्यारा है, फेसा जानकर अपने को दूसरे के समान ओर दूसरे को 
अपने ससान, जानने वाला हिसा व हल्या कभी नहीं कर सकता है । आचाय आयं देव 
ने तो केवल दो श्यो ज वौद्धमत का साराय भर्‌ दिया । अहिस। सम्पूणं धर्मं का 
सार है जौर युन्यता दी निर्वाणद! दूसरे गव्दों म महाकरुणां मागंदे ओर महा- 
प्रज्ञा चरमलक्षय है । व्यि एवं समष्टि दोनों की व्यावहारिक सत्ता महाकरुणा पर 
आधित है ओर महाकरुणा की उपस्थिति मे स्वार्थोचता की कोई गुंजाइश नहीं 
हे। इसी विचारक दुदराति हुए आचायं सास्तिदेव ने बोधिचर्यावतार ८-९० 
मे कहा रै 

“"परात्मसमतामादो भावयेदेवमादरात्‌ । 
समदुःखसुखाः स्वं पालनीया मयात्मवत्‌ \\“ 

जव “स्व'' एवं “पर मे भेद नहीं है, अर्थात्‌ जब “भेरे"' मे ओर “आप मे 
एकता है, तब परात्मसमतः अथवा परात्मपरिवतंन ही एकमात्र सावभौम नियम रह 
जाता हे \ यही व्यक्ति एवं समाज कौ एकता का चरमोत्कषं है ओर विसरकोति- 
निर्देशसुत्र के अनुसार यही धमं का सरवंस्व है । 


४. संसार का महत्व ओर बुद्धक्ेत्र करा अथं 


महायान सूत्रों का एक प्रमुख प्रनिपाद्य विषय ह वुद्धकषेत्र कौ महत्ता । वुद्क्षेत्र 
व्याह? यद्‌ किन्ी काल्पनिक रवं का सामान्वर नदीं । अपितु हमारे हन संसार 
काही एक सुन्दर नामहै। जिरासेतमेंवृद्धाद्भु उगते यौर फलीमुन देते 
उसे दी वुदखेत अथवा बुद्क्षेत्र कते ह । भगवान्‌ साक्यमुनि का बुद्धक्षेत्रं हमारा 
सहालोकयातु है । पच कपायों (कलेदाकपाय, दृष्टिकिपाय, सत््वकपाय, आयु-कपाय एवं 
कट्पकयाय) से कलूधित इस सदहाछोक को तथागत शाक्यमुनि ने महाक्रारुण्य से ओत- 
प्रोत होने के कारण स्वेच्छा स अपना कायते बनाया धा । सवंजनहिताय, सर्वजन- 
सुखाय एवं छोकानूकरस्पाय उन्टोने इस संसार मं अनृत्तर सम्यक्‌ सम्बोधिका 
कार्यक्रम प्रारम्भ किया था । व्यष्टि ओर समष्टि के व्यवहारतः तथा परमाधंतः मूलभूत 


परिसंवाद-२ 


विमरुकीततिनिरदेशसुतर के अनुसार व्यष्टि एवं समष्टि का सम्बन्ध ५ 


एकत्व अथवा समत्व का ज्ञान उनको महामेत्री का साधन ओर साध्य बनकर रहं 
गया था । जिस प्रकार व्यष्टि ओर समष्टि मे अभेद है उसी प्रकार संसार ओर निर्वाण 
मे तथा साधन ओर साध्यम भी मेदाभावदै। 

संसार का महत्व स्वीकार कर छने पर ओौर संसारकोदही वुद्धक्षेत्र समन्न 
लेने प्र महाकरूणा अथवा महामैत्री बोधि का साधन मात्र नही रह्‌ जाती है। 
महामेव्री हौ बोधिदहै ओर इसका साक्षात्कार इसी संसारम सम्भवो सकता 
है, अन्यत्र चहं । रत्नमेघसूत्र (शिक्षासमुच्चय पृ० २० में उद्धृत) म भयवान्‌ तथागत 
ने कहा है-- 

““दानं हि बोधिसच्वस्य बोधिः ।" 

जो दानक्षेत्र है वही वुद्धक्षेत्र दहै । इसी को सूत्रों मे करुणाभूमि, मेवीक्षेत्र, धम॑- 
क्षेत्र एवं वोधिसत्त्वक्षेत्र कहा गया है । भगवान्‌ बुद्ध का संघ अपरिमित ओर आकाश 
के समान सर्वत्र फेला हुआदै। सभी परिरक्षणीय ओर मोचनीय प्राणी इस 
संघ की अनन्त परिधि के अनन्य अंग हैँ । अतएव यह्‌ प्राणिक्षेव ही अनृत्तर 
पुण्यक्ेत्र है । अनुत्तर सम्यक्संवोचि की दृष्टि इसी क्षेत्र मे निरन्तर असंख्य बोधि- 
सत्त्वो वारा की जाती ह । बुद्धं आकाशम नहीं होते दँ । जिस प्रकार पुण्डरीक पङ्क 
केढेरमेंपेदादहोतारहै ओर पद्ध से निरि रहते हुए अपनी जन्मभूमि को रमणीक 
ओर सुगन्धित बनाता दहै, उसी प्रकार सम्यक्सम्बुद्ध का आविर्भाव भी संसारमें 
होताहै ओर संसार का अतिक्रमण करते हृए भी वृद्ध हारा बुद्धकायं अर्थात्‌ जन- 
कल्याण क( कार्यं संसारमेदही होतादै। संक्षेपमें यह्‌ कहना चा्दिए कि बौद्ध 
परम्परा में संसार का असाधारण महत्त्व ह \ निवृत्तिपरक एवं त्याग प्रधान इस 
श्रमणधर्मदश्चंन का आदि ओर अन्त संसार है। बुद्ध, घमं एवं संघ, भिक्षु, भिक्षुणी, 
उपासक एवं उपासिका, अहत्‌, प्रत्येकवुद्ध एवं बोधिसत्व--इन सभी की उत्पत्ति 
संसारमें होतीहै, संसारके कारणहोतीदहै। यदि संसार नहीं होता तो निर्वाण 
का आदरं, निर्वाण का पाग, ओर निर्वाणमागं के द्रष्टा कंसे ओर क्यों होते? जब 
तक संसार है तभी तक ब्द ओर उनके धमं का महच्वहै। संसारके न रहने पर 
बुद्ध ओर उनका धमं दोनों ही निरथ॑क हौ जते हैँ । अतएव बौद्ध धमं एवं संस्कृति 
मे संसार का असाधारण महत्व है क्योकि यही वोधिमण्ड है । 


बोधिसत्वो की चर्याका क्षेत्र यह्‌ संसार वास्तव मे वोधिसतत्वोकाष्षेत्रहै 
दान, शीट, शान्ति, वीयं, ध्यान, प्रज्ञा, उपायकौरत्य, प्रणिधि, वट एवं ्लानकी 


पूर्णता इसी संसार मे होती दै । सम्यक्सम्बुद्धो को अचिन्तनीय महाबोधि के प्रकाश से 


पश्सिवाद-२ 


८६ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


यथाभूत रूप में परिज्ञात यह संसार ही बुद्धक्षत्र है । महापुरुष की काय में प्रगट होने 
वाके बत्तीस लक्षण तथा अस्सी अनुव्यञ्जन इस संसार के प्राणियों केहितकेकल्एिही 
प्रगट होतेहैँ। बुद्धके चार वैशारद्यं, दश बलों तथा अटारह्‌ अवेणिकधर्मोकी 
उपयोगिता, केवल इस संसार के कल्याणमें ही है । पञ्चरील, अष्टलील एवं द्षशीर 
का, सभी प्रातिमोक्न नियमों का, संतीस बोधिपाक्षिक घर्मोका, चार सत्योंका, 
समस्त प्रकार की समाधि एवं समापत्तियों का, चार अप्रमेय भावनाओं का, चार 
संग्रहवस्तुञओं का, ओर तेरह धृतगुणों का--संक्षेप मे सद्धमं के समस्त तत्वों का 
साथेक्य ओर ओौचित्यदइस संसारम ओौरसंसारकेचिएहीरहै। भगवान वुद्रको 
इन तत्त्वों की कोई आवश्यकता नहीं होती है, निर्वाण में इनकी -कोई सत्ता अथवा 
उपयोगिता नहीं रह्‌ जाती है । परन्तु इन तत्त्वो के विन कोई भौ व्यक्ति बुद्धत्व प्राप 
नहीं कर सकंता है । बुद्धत्व वही प्राप्त करना चाहता जो संसारम रहता है । 
अतएव इन सभी तत्वों का महत्त्व संसार मे रहते हृए ही है, संसार के बाहर नहीं । 
दूसरे शब्दों मे संसार ही बृद्धक्षेत्र हे, घम॑क्षेत्र है ओर संघक्षेत्र भी है । जो तत्त्वदर्शी 
दै वह इस तथ्य को जानता है, उसके किए व्यष्टि एवं समष्टि का भेद असम्भव है } 
उसके लिये संसार ओर निर्वाण दोनों में कोई मेद नहीं हौ सकता है 1 एेसे तत्वदर्शी 
के किए यमकन्यत्यस्तता समाप्त हो जाती है । समस्त प्रपञ्चो का उपकशमन हौ जाता 
है । उसको सरवंत्र नैरात्म्यका दशन होता दै। यह दृष्टिकोण केवल विमल्कीति 
निर्देश की विशेषता नहीं है । आचायं नागाजुन ने मध्यमा प्रतिपत्ति की, ओर अन्य 
तान्त्रिक सिद्धो ने सहजावस्था की सम्यक्‌ व्याख्या मे यही दृष्टिकोण अपनाया है । 
क्योकि यही वस्तुतः विशुद्धि का अथवा शान्तिका मागंदहै। प्राचीन परम्पराके 
स्थविरों ने भी बुद्धवचनों का यह्‌ अंश पालि मे सुरक्षित रखा है-- 


सब्बे घम्मा अन्ता ति यदा पञ्चाय पस्सति । 
अथ निष्विन्दति दुक्खे एस भग्गो विसुद्धिया ॥ धम्मपद १७९ । 


आत्मदुषि सभी भेदो व क्लेशो कामूरदहै। स्व एवं पर का भेद इसी आखव 
पर आधारित है। व्यक्तिवाद जौर समाजवाद के पारस्परिक भेद एवं संघषं आत्म- 
दष्ट अथवा सत्कायदष्टि के कारण हें । जिसका आत्मस्नेह समाप्त हो गयाहै एसे 
वीतराग बोधिसत्त्व के किए न व्यष्टिहै, न समष्टिं ओर न उन दोनों के बीच संघषं 
ह है \ विमलकीतिनिर्देश के प्रथम परिवतं मे तथागत लिच्छविकरुमार रत्नाकर से 
कहते ट--'"कुलपूत्र, बोधिसत्व को बुद्धक्षेत्र की परिशुद्धि पूणं करने के किए अपने 
चित्त की परिशुद्धि करनी चाहिए 1 ज्यो-ज्यों बोधिसत्त्व का चित्त परिशुद्ध हता है, 


परिसंबाद -र 


विमरकीत्तिनिर्देशभुत्र के अनुसार व्यष्टि एवं समष्टि का सम्बन्ध ८५ 


त्मो-त्यों बुदधक्ेत्र की परिशुद्ध होती है ।'' व्यष्टिकी परिशुद्धि पर समष्टि की परिशुद्धि 
निर्भर है। व्यष्टिकी परिशुद्धि ही समष्टिकी परिशुद्धि है क्योकि व्यष्टिएवं समष्टि 
दो नहीं एकदहीहै। प्राचीन सूरो में इसी विचारको दूसरे शब्दो मे व्यक्त किया 
गथा है । धम्मपद १८३ मे कटा दै-- 
“सन्बपापस्स अकरणं कुसलस्स उपसभ्पदा । 
सचित्तपरियोदपनं एतं बुद्धानं सासनं ।\" 


स्वचित्तपरिशोधन होने से समस्त बुरादयाँं गायब हौ जाती भौर सभी 
अच्छायं जुट जाती हैँ। यही बौद्धमतका सारहै। इसी स्वचित्तपरिशुद्धिकी 
प्रक्रियासे संसारका कल्याणदहौ सकता है ओर इसी पद्धति से व्यष्टि एवं समष्टि 
का यभाव समाप्त हो सकता है । अतएव एक बार पुनः यहु कहना समीचीन प्रतीत 
होता है कि स्वचित्तपरिञ्लोधन वहौ सम्यक्‌ प्रकार से कर सकता हैँ जिसने स्व-भाव 
की धारणा का प्रहाण करके संसार कासच्चा स्वरूप पहिचान च्यादहै। संसारका 
सच्चा स्वरूप अथवा स्वभाव यह्‌ है कि इसमें “स्व'' एवं “पर” का भेद नहीं है, यह्‌ 
निः स्वभाव है । स्वयं अपने को निःस्वभाव जानकर ओर संसार को निःस्वभाव जान- 
करजोसंसारमें बुद्धकायं करता है उसके लिए यह संसार बुद्धक्षेत्र है । 


वरिधंवाद-२ 


बोद्धदरन की र्ट से व्यक्ति, सम।ज 


ओर उनका सम्बन्ध 
श्री हरिशंकर सिहं 

दर्शन की एक शाखा, समाज दर्शन अपने समीक्रात्मक ओर समन्वयात्मक 
पहटृओं के द्वारा समाज के विषय मे नियामक अनुलासन की वित्रचना करता है तथा 
सामाजिक तथ्यों ओौर मुल्यों मे समन्वय करता है । मानवजीवन के ज्वलन्त 
पहल्ओं का अपने मेँ अन्तर्भाव करने से इसकी प्रधान समस्या ह समाज के दाशंनिक 
आधारो का पता लगाना ओर समाज विज्ञानो के निष्कर्षो का मानवजीवन के परम- 
मूर्तयो के प्रकाश में मूल्यांकन करना । 

हमारे समसामयिक युगम सांस्कृतिक संकटके आसार दृश्गोचरहो रट्‌है। 

इसके मूल कारको के रूप मे यन्त्रवाद, भौतिकवाद, साग्राञ्यवाद, प्रजातिवाद, वर्ग- 
संघं, अमत्य संघषं, सामाजिकविघटन आदि प्रमुख दहै, साथ ही इसमें 
विज्ञान के प्रभावकाभी कम अंशदान, आज के समाजदाशंनिकों के अनुसार नहीं 
है। विज्ञान द्वारा शक्ति प्राप्ते कर लने पर्‌ भी मानव क्रा चरित्र विकसित नहीं हुमा 
है, फलतः नये-नये प्रकार के रोषण ओर श्रष्टाचार वदे हँ । मानव वेज्ञानिके विकाससे 
अपने अस्तित्व के समाप्त हो जाने की आश्॑कासे आज त्रस्त है। अतः समसामयिक 
विचारक मानवसमाज के मागंदशंन हतु व्यग्र । क्या दस दिशामे हम बुद्धदशंन की 
ओर आशाभरी निगाह्‌ से देख सक्ते हुं ? 

हमे यह मानकर चलना होगा कि पाश्चात्य देणों मे समाजदरंन का किस 
तरह का विवेचन हभ है ओर समसामयिक काल मे जिस विकसित रूपमे हो रहा 
है, उसदढंगकी बात बौद्धदशंनमे नहीं ठंढनी चाहिए, क्योकि एक तो भारतीय 
दक्शनों की आत्मा भिन्नप्रकारकी दहै ओर दूसरे बौद्धदशंन का (अन्य भी भारतीय 
दशंनो.का) परम मूल्य के विषयमे आग्रह भेदहै। फिरभी उन समस्याओंकी 
विवेचना जिन्हें समाजदशरन पश्चात्य जगतमें आजकल कर रहा है बौद्ध वाङ्मयमें 
भी उपरन्ध है । यह भी ध्यान में रखना चाहिए कि व्यक्ति ओर समाज की जब हम 
अगजवबातकरतेटँ तो हम यह्‌ मानकर चल रह्‌ हैँ कि उनके अस्तित्वके होने को 
हम इनकार नहीं कर रहे हँ (चाहे यह स्वीकृति, दर्शन मे, जिस नामसे कही जाय) 
ओर आगे भी उनके बने रहने की परिकेत्पना कर र ह । 


परिसंबाद-२ 


वौद्धद्ंन की हृष्टि से व्यक्ति, समाज ओर उनका सम्बन्ध ८९ 


बौद्धदशंन जिस सत्यान्वेषी तथा सामाजिक क्रान्तिकारी के उपदेशों ओर 
आचरणों पर खड़ा होकर विकसित हुआ, संसार के विभिन्न देशों मे फैला ओर आज 
भीलोगोँको अनूप्राणिर्तं कर रहा है वह्‌ श्वुद्ध' नामके ग्यक्तिथे जो वैराग्य ओर 
त्याग कौ प्रतिमूति बनकर बोधि प्राप्करलेनेपरभी सभीलोगोंके दुःख, शोक 
एवं परिदेव के लिए जीवन धारण किये रहने का बार-बार आग्रह करते हँ, बोधिसत्त्व 
केरूपमे सभी के दुःख विमोचन दहैतु कलि के सभी कलुषो को अपने ऊपर आने का 
आवाहन करते हे, रात-दिन जीवनपर्यन्त हर एक क्षणम लोगो को दुःख एवं पीड़ा 
से छुटकारा दिलाने हेतु प्रयास करने का व्रत रेकर तदनुकूरु आचरण करते हँ । 
अतः बौद्ध दाशेनिकों को जिस तरह्‌ का समाज एवं उसकी व्यवस्था विरासत मे मिली 
थो, उनम अपने चरम मूल्यों के परिप्रेक्ष्य मे अभ्युदय ओर निःश्रेयस की व्यवस्था 
उन्होने स्थापित की । 


बौद्धदशन वेैराग्यमूकक है, वेराग्य मे जो प्रतिषेध अथवा निषेध का संस्पदं है 
वह्‌ माध्यमिक बौद्ध प्रणाटी (्रासद्जखिक माध्यमिको का विशेषकर) की नामिदहै। 
चिना निषेध के नवीन निर्माण असम्भव है । एक ऊच स्थिति या सर्वोच्च स्थिति को 
पराप्त करने के चिए सीमाओं को या छोटे-छोटे दायरों को (चाहे ये दायरे जिस भी तरह 
के हों, अहं सबसे छोटा दायरा या उसका ओर विस्तृत रूप में कोद बडा दायरा) 
टूटना होगा, तब वास्तविक ओर कल्याणकारी स्थिति प्राप्त हौ सकेगी । स्व, अहं 
एवं उनसे सम्बद्ध भेरा' आदि अपने विविध रूपों म वस्तुतः मिथ्यादुष्टियाँ हैँ । 
निषेध या प्रतिषेध इन्दी मिथ्यादृष्ियों का होना है । एेसी मान्यता के कारण, बौद्ध- 
दशन, व्यष्टि (व्यक्ति) एवं समष्टि (समाज) के लिए--जो कि अन्योन्याध्रित ओर 
परस्पर सपेक्न है वैराग्य करी भावना को त्याग कर अभ्युदय की प्राप्ति का उपदेशा 
नहीं देगा । 

अभ्युदय ओर निःश्रेयस को नागार्जुन दो पुरुषाथं मानते हँ ।* इसके साथ ही 
इस प्रसद्ख में रत्नावली मे आचायं ने जो विवेचना को है उससे समाज-व्यवस्था की 
एक रूप-रेखा का स्पष्ट संकेत हमें मिलता है । जो अभ्युदय को अपनाना चाहते हैँ 
उनके किए दान एवं ज्ञीलादि की विस्तार से विवेचना आचायं नागान नेकीहै 


१. धममेकान्तकल्याणं राजन्‌ धर्मोदयाय ते) 
वक्ष्यामि धमे: सिद्धि हि याति सद्धमंभाजने ॥ 
प्रारधर्माभ्युदयो यत्र॒ पश्वान्तःश्रेयसौदयः। 
सम्प्राप्योभ्युदयं यस्मादेति ने श्रेयसं क्रमात्‌ ॥ रत्नावली १।२-३ 


परिसंबाद-२ 


५० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


ओर पुण्यकमं करने की बातें कही है जिससे उन व्यक्तियों को अभ्युदय की प्राप्ति हो 
सके, वे यश के भागी बनें ओर दूसरे जन्म में ओर अधिक अभ्युदयको (राजाया 
देवताके रूपमे वेदा होनेके रूप मे) प्राप्त करें । गृहस्थं के लिए अभ्युदय के उपदेश 
मे एवं सातवाहन राजा को प्रजाके सम्यक्‌ पालनके उपदेशम जिन वातोंको 
करने का नागार्जुन प्रावधान करते हँ उससे यह भी स्पष्ट हौ जाता है कि अभ्युदय 
मे वे भौतिके आवश्यकताओं कौ सन्तुष्ट, शान्ति, सुव्यवस्था, सम्बन्धो की मर्यादा 
पर पूरा ध्यानदेरहेटँ ओर उसे हेय नहीं समश्षते। वे मोक्षको भी एेहिकताके 
विना कुछ नहीं के रूपसे घोषित करते हँ ओर एेहिकता को महत्ता तथा अथवत्ता 
प्रदान कर सवंहित' या “लोकहित' को धमं ओर नीति का लक्ष्य मानते हैँ ।* सुख 
को शारीरिक ओर मानसिक दो भागोंमें विभाजित करः गृहस्थं के लिए दान, शीर 
क्षमा, सत्य आदि को धमं बतलाना यह्‌ इद्धधित करता है कि आचायं नागार्जुन का 
ध्यान व्यक्तित्व के इन दोनों पहलुजों की सन्तुष्ट परभीदै, क्न्तुइन सभीको 
करुणा" के द्वारा परिचालिति होना आवदयक है । °रत्नावली' मे आचायं नागार्जुन 
यह्‌ भो स्पष्ट करते हँ कि श्रद्धा (ओौचित्यके प्रति वह निष्ठाजी राग, द्वेष, भय तथा 
अज्ञानादि के वरीभृत होकर उगमगाती नहीं) अभ्ृदय का स्रोत है ओर निर्णायक 
तत्व भीटहै।3 इतना ही नहीं वे अभ्युदय ओर निः4ैयस के मध्य अविरोध मानते 
हैं । अभ्युदय पूर्व॑वर्ती है ओर निःश्रेयस का आश्रय भी तथा निःश्रेयस से कभी कटकर 
नहीं रहता 1 अभ्युदय सुख है ओर निःश्रेयस उसकी उत्कृष्र स्थिति । उन्होने स्व ओर 
पर, प्रवृत्ति ओर निवृत्ति, भावना ओौर वृद्धि (रौजन) का समाहार लोकरञ्जन या 
खोककल्याण के रूपमे किया ओर घोषणा की कि वहु आचरण धमं कह जानेकी 
पात्रता नहीं रखता, जिससे परद्रोह्‌ समाप्त न हो तथा खोक के प्रति अनुरागनहो।* 
स्पष्टहै कि यहां लोक का अहित अधमंदहै। जो श्रद्धा अभ्युदय का साधन बतलायी 
गयी है वह प्रज्ञादीप्त श्रद्धा है, अन्धविश्वास नहीं । यही श्रद्धा प्रज्ञा से परिशुद्ध बनकर 
करूणा या महाकरूणा मे परिवधित हो जाती है । 

 . अतः बौद्ध समाज व्यवस्था (उसे बौद्ध समाजदश्ंन भी कहू सक्ते है) नीति- 
प्रधान, मूल्यात्मक ओर मध्यममार्गी है । अतः राजव्यवस्था को नागार्जुन धमंप्रवण 
बनाना चाहते हैँ ओर तदथं सत्य, व्याग, शान्ति जौर प्रज्ञा आदि गुणों को वांछनीय 
१. मोक नात्मा न च स्कन्धा मोक्षश्वेदीह शः प्रियः । 

आत्मस्कन्धापनयनं किमिहैव तवाप्रियम्‌ ॥ रत्नावखी १।४१ 


२. शारीरं मानसं चैव ॒सुखद्धयमिदं मतम्‌ । रत्नावली २।४६ 
३. रत्नश्वखी १।५ । ४. रत्नावरी ४।७४, ४।८१, ४।६ । 
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समस्ते हैँ । राजा को उदारचित्त, क्षमावान्‌, कृपालु, त्यागी, दानी ओर नीतिमान 
होने का उपदेश देते हँ । उनके अनुसार राज्य का प्रयोजन केवल प्रजा के सम्यक्‌ 
परिपालनकेलिएिहै। वे राजा को उपदेशदेतेहैँकि अपराधीको दण्डदेतो उस 
को आकांक्षा से वेसा करे, देष या अथेङिप्सा के कारण नहीं ।* वे हत्यारे के वधकी 
भीदण्डके रूपमे स्वीकृति नहीं प्रदान करते, अपितु उसको पीडति करने ओर 
निविघय करने की बात कहते हैँ ।* उनका वेराग्य शरीर को कष्ट देने वाला, ओर 
सभी भोगों को हेय समज्लकर त्यागने का प्रतिपादन नहीं है । जिस तृष्णा को सभी 
अनर्थो की जड़ माना जाता है ओर जिसके निरोध को सभी बौद्ध आवश्यक मानते हैँ 
उसे ही बोधिसत्व की घोषणा के द्वारा सवंजनहित' रूपी जीवन के उत्कृष्ट लक्ष्य के 
लिए उपाय के रूप मे स्वीकार किया गया है । इसी तरह, यद्यपि दुःखनिरोध परम- 
लक्ष्य है, ओरदुःखको हेय माना गयारहै, तथापिजेसे काँटेसे ही कांटा निकलता 
है, वेसे ही बोधिसत्त्व परदुःखविमोचनाथं दुःख को सहषं भोगने को उत्सुक है । 
दुःख इस अवस्था मे हिय' न होकर “उपादेय' बन जाता है । 

यह्‌ भी ध्यातव्य है कि आचायं नागाजुन राज्य के विभिन्न अधिकारियों की 
नियुक्ति के विषय में जिन अलग-अलग योग्यताओं एवं विशिष्ट गुणों की अनुखंसा 
करते हँ उससे स्पष्ट हो जाता है कि समाज की कल्याणकारी भावना के प्रति उनका 
दृष्टिकोण कितना यथाथंपरक है । भोग को वे सवेथाभावेन तिरस्करणीय नहीं समञ्षते 
अपितु किसी अधिकारी के लिए उसे विरिष्टं गुणों की श्रेणी मे रखते हँ । जसे दण्ड- 
नायक के प्रसङ्ध मेवे लिखते है-- 

अक्षुद्रास्त्यागिनः शरान्‌ स्निग्धान्‌ संभोगिनः स्थिरान्‌ । 
कुर नित्थाप्रमत्तांश्च धामिकान्‌ दण्डनायकान्‌ ॥ 
(रत्नावली ४।२५) 

बौद्ध मत मानवतावादी है । वह्‌ मानव प्रयत्न को ही उसके कष्ट निवारण का 
साधन मानता है, भक्ति अथवा प्रसाद को नहीं । वह्‌ आप्र वचन' को आंख मदकर 
मान लेने का पक्षधर नहीं है । एेसी स्थिति के कारण बौद्धमत जाति या प्रजाति का 
विभेद न कर मानव की समानता का पक्षधर है। वह अहिसा ओर लोगोंके हृदय 
परिवत॑न के द्वारा स्वंहिति का हिमायती है, हिसा द्वारा बलात्‌ किसी व्धक्तिवगंया 
समाज को किसी विरोष मान्यता पर चलने के लिए बाध्य करने का समर्थक नहीं । 
व्यक्ति, पुद्गल नामरूपात्मक पश्चस्कन्धों का संघात या जन्यजोमीसंज्ञादी जाय, 


१, वही, ४।३.१-३६ । २. वही, ४।३७ । 


परिसंवाद-र 


९२ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


मनुष्य समाज के साथ अन्योन्याधित सम्बन्ध वाला दै । अतः हम पाते दै कि बौद्धमत 
नैतिक, आध्यात्मिक एवं मूत्य प्रधान समाजदशंन है । 

निःस्वभाववादी होने से नागाजुन व्यक्ति ओर समाज दोनों को ही प्रतीत्य 
समुत्पन्न, अतः सांवतिकं मानने टँ । उनका प्रक्ष यहद कि पुद्गल (व्यक्ति) ओर 
समाज अन्य हेतुओं ओर प्रत्ययो की अपेक्षासे व्यवहार का विषय वनता दै, अतः 
प्रतीत्यसमुत्पन्न है । व्यक्ति को माध्यमिक "व्यवहार सत्‌ मात्र' ही मानते, नके 
अधिष्ठान जो पञ्चस्कन्धादि दँ उनकी पारमार्थिक सत्ता इन्द मान्य नहीं ह । प्रशन दै 
कि निःस्वभाववाद या शृन्यतावाद मे मानवतावाद, स्वाथं एवं पराथं के समन्वयरूप 
लोककत्याणवाद के समाजदर्शंन का कोई ताकि आघार भी है । आचायं नागार्जन 
ने रत्नावरी मे जो कुछ कटा है उसको मथने पर हमे इसका समाधान प्राप्नटो 
सकता है । उनका पक्ष दै कि जिसकी अपनी स्वतन्वसत्ता होती है वह अन्य दैतुभओं से 
पेदा नहीं होता ओर अनित्य भी नहीं होता । अतएव, यदि दुःख को अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता मानी जाय तो अविद्या अथवा तुष्णाको उसका हतु नहीं माना जा सकेगा । 
ओर तव दुःखनिरोध की भीबात व्यथं होगी । अतः प्रतिफलित हुआ कि जिसिभी 
नीति या धमं कौ व्यवस्था देनी है उसे भावों को प्रतीत्यसमुत्यन्न मानना होगा ओर 
यह्‌ स्थिति तभी सम्भव है जव भावों की निःस्वभावता मान्य हो । आशय यह हैक 
एेसा कोद भी भाव नहीं हौ सकता जो कारणों से उत्पन्न न होता हुआ भी सत्तावाला 
(अस्तित्ववान) हौ । अतः दुःख ओर दुःखके कारणोंको केवट निःस्वभावता के 
आलोक मे समक्ना जा सकता है । यही मध्यममागं हँ, जिसमे व्यि ओर समष्टिकी 
व्यवस्था बेठायी जा सकती है । निःस्वभावता जगत की परिस्थितियों की यथार्थता 
सिद्ध करती है । व्यक्ति ओौर समाज प्ज्ञप हौ रहा है, अतः अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता, किन्तु है वह प्रज्ञप्ति मात्र, स्वभावतः उत्पन्न नहीं । चूँकि स्वभावतः समुत्पन्न 
भावों का अस्तित्व नहीं होगा ओर अनुत्पन्च भावों का नास्तित्व नहीं होगा, अतः जो 
अस्ति-नास्ति व्यतिरिक्त होगा वह्‌ निःस्वभाव होगा । इस प्रकार की निःस्वभावता के 
प्रकट होते ही दोनों ही अन्तो की अयथाथ॑ता सिद्ध हो जाती है ओर यह भी स्पष 
हो जाताहै किं अन्तोकी दृष्टियां' वस्तुस्थित्तिसे दूर ँ। अतः मिध्यादृष्टियोंके 
आधार पर निमित (सामाजिक) जीवन व्यवस्था भी, एकांगी, राग-दरेष-मोह आदि 
से प्रेरित तथा संकुचित हितसाधन वाली होगी, निहित स्वाथंमूलक होगी । उससे 
समी का कल्याण नहीं हो सकेगा । इससे यह्‌ भी प्रतिफलित होता है कि व्यक्ति में 
स्वभाववाद की प्रेरणा से अहंकार तथा ममत्व की तीव्रता होती है । इसक प्रतिरोधी 
निःस्वभावता के दवारा स्वभाववादी प्रेरणां समाप्त हो जायेगी, फलतः अहंकार ओर 
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ममत्व भी समाप्त ष्टोगा ओर तज्ञनित छोटे-छोटे स्वाथं के दायरे भी। अतः 
नागार्जन की तरफसे कहाजा सकता है कि समाजदरंन का आधार यथाभूत 
परिज्ञान ही होना चाहिए । विग्रह व्यावतिनी मँ आचायं कहते भी दै प्रभवति च 
शल्येतेयं प्रभवन्ति तस्य सर्वार्थाः ॥ 

जौ लोग वौद्धमत पर निषेधात्मक ओर भिक्षुप्रधान मत होने का दोष लगाते 
है उन्हे रत्नावली को माध्यम वनाकर समाधान मिल सकता दहै। महायान का 
निर्वाण अपने उल्कृष्ट रूप मे पेदहिकत। को ही महक्वप्रदान करने वाला है । नागार्जुन 
को जगत, मानवममाज ओर उसके अभ्युदय की अवदहेलना जमी नहीं है । 

यह भी आक्षेप किया जातादै कि बौद्धदेशना मं काम ओर अथं'द्नदो 
पूरुपार्थो को मूल्य' नहीं दिया जाता, जव कि मे दोनों समष्टि के अनिवायं अंग हैँ । 
किन्तु रत्नावली मे हम इस आक्षेप का भी परिहार पाते हँ । बौद्धदेशना मे यह्‌ माना 
गया है कि मानवसंतति अनन्तकाल तक चलती रहेगी ओर इसीलिए बोधिसत्त्व 
अनन्तकाट तक लोककत्याण मेँ प्रयत्नरत रहने की प्रतिज्ञा करता है। जिस 
अभ्युदय धमं की वात आचायं नागार्जनने कटी दहै । वह काम ओर अथं दोनोंको 
अपने में अन्तर्भाव किये हुए हैँ । उसके चिए मर्यादायै अवदय वांधी गयी हैँ, किन्तु 
मर्यादा बद्ध होने से वे “मूल्य! की कोरि मे नहीं रह गये, एेसा नहीं कहा जा सकता । 
हाँ, उन्हं चरम पुरूषाथं नहीं माना गया है, (परममूल्य नहीं माना गयाहै) ओर 
सम्भवतः साम्यवादियों तथा विशुद्ध भौतिकेवादियों के अतिरिक्त कोर्द्‌ भी मत अथं 
एवं काम' को परमपुरुषार्थं नहीं मानता । दान आदि की नैतिक मूत्यके रूपमे 
मान्यता, यह्‌ स्पष्ट कर देती है करि अथं का मूल्य समाजमेंदै। किन्तु इसके उपाजन 
के लिए उचित साधन को ही वांछनीय साना गया} 

टस प्रकार्‌ हमारे लिए माध्यमिक दशन मेवेसूवरहेँं जोहमारी आजकी 
समस्याओं (व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध को ठेकर जो संकट की समस्या हे) 
को सुलज्ञाने मे आलोक प्रदान कर सकते हैँ । 


@ @ ॐ 


परिसंवाद-२ 


बौदधदशेन की दुष्ट से व्यष्टि ओर समष्टि 


डां० गोपिकामोहन भटूाचायं 


दशन जीवन सम्बन्धी चिन्तन का नामहें। इसमे एेहिक ओर पारलौकिक 
जीवन का विचार किया जाताहै। भारतीय दशनम प्रारम्भिक कारुसेही 
जीवन के विविध पक्षों पर विचार किया जाता रहाहै। बौद्ध दशंन भी इसका 
अपवाद नहीं है। यहाँ भी व्यक्ति, समाज, उनके सम्बन्ध भौर विकास पर विचार 
किया गया है । 


बौद्ध विचारधारा के विविध सम्प्रदाय । उनमें व्यक्ति के स्वरूप पर भिन्न- 
भिन्न प्रकारसे विचारकिया गयादहै। कोई भी बौद्ध सम्प्रदाय शाश्वत आत्माकी 
सत्ता को स्वीकार नहीं करता । वस्तुतः रूप, विज्ञान, वेदना, संज्ञा ओर संस्कार 
ये पञ्चस्कन्ध ही समस्त जड़ चेतन जगत के मूल हँ । इन्दी के आधार पर व्यक्तिके 
अस्तित्व की प्रकल्पना की जा सकती है । किन्तु व्यक्ति इन पर आधारित इनसे भिन्न 
कोई परमाथं सत्‌ वस्तु नहीं है । यचपि कुछ वौदधों ने पुद्गल नाम से व्यक्ति के एक 
रूप कौ कल्पना कौ थी, तथापि विद्वानों का विचार है किं वह केवल बात्सीपुत्रोय 
वेभाषिकों का मन्तव्य है । परवर्ती बौद्ध विद्वानों ने उसे बुद्ध सम्मत नहीं माना। 
इसी प्रकार बौद्ध दर्शन मे व्यक्ति के लिये सत्व शब्दका भी प्रयोग किया गयाहै। 
वस्तुतः बुद्ध की दुष्टिसे यह्‌ पुद्गल या सत्य के एकत्व कौ भावना विकंल्पमाच्र है । 
वहाँ व्यक्ति की व्यावहारिकं सत्ता तो स्वीकार की गयी है किन्तु पारमार्थिक सत्ता 
नहीं 1 पाच रूपादि स्कन्धों मे ही सत्त्व, व्यक्ति या पृदूगल आदि की दृष्टियां कौ जाती 
है । बुद्ध ने स्वयं कहा है-- 


“यथोक्तं भगवता ये केचिद्‌ भिक्षवः श्रमणा वा ब्राह्मणा वा आत्मेति समनु- 
पहयन्तः समनुपश्यन्ति इमानेते पच्चोप्दानस्कन्धानिति प्रज्ञाकरमति, बोधिचर्याव- 
तारपञ्चिका, (एशियाटिक सोसाइटी, कलकत्ता, १९०१), पु० ४८८) जिस प्रकार 
उदकाहरण आदि कायं करने के कारण रूपादि ही घट कहलाते हँ--घट इत्यपि 
शूपादय एवेकाथक्रियाकारिणस्तथा व्यपदिश्यन्ते (न्यायवात्तिकतात्पयं टीका 


परिप्रंवाद-२ 


बौद्धदरांन की दहष्टिसे व्यष्टि ओौर समष्टि ९५ 


(चौखम्बा, १९८२ वि०, पु° २२९) उसी प्रकार ज्ञान, इच्छा, देष आदि कायं करने 
के कारण रूपादि का समुदाय स्व, आत्मा था व्यक्तिं कहलाता दै । रूपादि से 
अत्तिरिक्त सत्व का कोई अस्तित्व नहीं है। बुद्धनेतुष्णाको दुर करने के लिए एक 
लारवत आत्मा का विरोघ किया था । घमंकीति ने प्रमाणवात्तिक मे बतलाया है-- 


सुखी भवेयं दुःखो वा मा भूवमिति तृष्यतः । 
यैवाहमिति धीः सैव सहजं तत््वदशंनम्‌ ॥ (प्रमाणवात्तिक १।२०२) 


इसे स्पष्ट करते हुए वाचस्पतिमिश्र कहते हँ--यद्यपि स्कन्ध क्षणिक हैँ तथापि 
अनादि अविद्याको वासनासे प्राणी "यह एक अहङ्कार का आश्रय सत्व है टस 
श्रान्ति से सुखी होॐ दुःखी नहीं, दस प्रकार कौ तृष्णा करता हुआ प्रवृत्त होता है । 
“द्यपि विक्षरारवः स्कन्धास्तथाप्यनाद्विद्यावासनावशोऽयमेकमहंकारास्पदं सतत्व- 
मित्यभिमन्यमानः सुखौ भवेयं दुःखो माभूवमिति तृष्णक्‌ प्रवत्तंत इत्यथंः”' (न्याय 
वात्तिकतात्पयं टीका, पृ ५०७) । इस प्रकार के विवेचन के आधार पर यह कहा जा 
सकता है कि बौद्धो के इस अनात्मवाद मे शाश्वत आत्मा तो नहीं है फिर भी अहं 
इस प्रतीति का विषय विकल्प से जानने योग्य व्यक्ति अव्य है । आधुनिक युग के 
बौद्धदरशछंन के विद्टानु श्चैरवात्स्कीने बौद्धो के अभिप्राय को इस प्रकार स्पष्ट 
किया है-- 


व115 इष्टता ज लुल्वालाऽ ९६ 1 टला कप्त प्रजः [दा्ल्व्‌ ध 
एगल्छलयो+ [16 एप प्ण ४8 10015 700 [9 5 लऽ्ला८९8 तात्‌ 115 (्गाापपधजा 
7 विपफाल 0165, 18 111५ प्तौ ठप प इपर ठा € $रलारज 
छल ऽशंला)ऽ, ((11618] दठतत्लणाो न पतवाःऽफ, [ज्वला 1923. 
ए. 22, 1.. 141) 

बौद्ध न्यायमं जो विर्व के तत्वों को स्व-लक्षण ओर सामान्य लक्षणके रूप 
मे देखा गया है उसमे कभी-कभी स्वलक्षण को व्यक्ति का समाना्थक सा समन्न लिया 
जाता है मौर यह्‌ भी मान च्या जाता कि व्यक्ति परमाथंसत्‌ है। तथ्य यहहै कि 
वौद्ध न्याय मे “जधंक्रियासामथ्ये'' ही वस्तु का लक्षण है--“अथेक्रियासामथ्यंलक्षण- 
त्वाद्‌ वस्तुनः । (धमकीति, न्यायविन्दु, १. १५) । अतः रूपादि स्कन्धो के समुदाय में 
जो जाहरण आदि का सामथ्यं है, वही वस्तुसत्‌ है । रूपादि का समुदाय वस्तु सतु 
नहीं। नही समुदाय पर्‌ आच्ित कोई समुदायी या अवयवी वस्तुसत्‌ है । इस प्रकार 
व्यक्ति या सत्त्व एक व्यावहारिक पदाथं है, परमाथ सत्‌ नही, इसका ज्ञान विकल्प 
से होतादहै। 


परिसंबाद्‌-२ 


९६ मारतीय चिन्तन की परस्परा मे नवीन सम्भावनाणं 


व्यक्ति के समान ही व्यक्तियों का समुदाय जो समाज टै उसके विषय्मेभी 
कहा जा सकता है । किन्तु जसा अभी ऊपर सङ्केत किया गया टै वृद्ध ने तुष्णाकी 
निवृत्ति के लिए ही आत्मा कौ शाश्वत सत्ता का निषेध किया था । व्यक्ति ओर समाज 
तथा दूनके सम्बन्धो का उन्होने कहीं प्रतिवाद नहीं किया । बुद्ध का समस्त जीवन 
जनहित मे लगा रहा । बुद्ध की करुणा अनुपम है । संसारके दुःखों की प्म फंसे 
हुए प्राणियों के उद्धारके जिए ही उन्होने देशना की थी । वाचस्पतिमिश्र जसे वौ 
मत के आलोचक भी इसे स्वीकार करतें । न्यायकणिका (मेडीकल हाट, काशी, 
पु° ११०-१११) परवर्ती बौद्ध दशंनमें तो यहां तक स्वीकारागयाहै कि नैरात््य 
साक्षात्कार करने के अनन्तर ही सवं जनहित का उपदेश करता दै (ब्र० न्याय 
कणिका पु० ११२-११३) । 

भगवानु वुद्धने स्थान-स्थान पर व्यक्तिओर समाजके कल्याणक लिए 
उपदेश दियादहै। उनके अष्टङ्धिकमागंमे कु व्यक्तिके ल्यिभीहै ओर कुछ 
समाज के लिय भी। जहाँ सम्यक्‌ दृष्टि ओर सम्यक्‌ संकल्प को, सम्यक्‌ स्मृति ओौर 
सम्यक्‌ समाधि को व्यक्ति का हितकारी धमं कटा जा सकता है, वहीं सम्यक्‌ वचन, 
सम्यक्‌ कम॑, सम्यक्‌ जीविका ओर सम्यक्‌ प्रयत्न-ये सभी समाज हितकारी कमं 
ही है । सम्यक्‌ जीविका ओर सम्यक्‌ धमं की यह भावना व्यक्ति को समाज मे उचित 
कमं करने की प्रेरणा देती है । 

भगवान बुद्ध ने तत्कालीन समाज मे प्रचलित अनेक बुराइयों, रूदियो, अन्ध- 
परम्पराओं का अपने मधुर उपदेशों से निराकरण किया । वह्‌ सव समाज-कल्याण 
कीभावनाहीटै। उन्होने समाजमे जन्मसे किसी को ब्राह्मण या अन्य नहीं माना। 
उन्होने स्पष्ट कहा- न चाहं ब्राह्मणं ब्रूमि योनिजं मत्तिसम्भवं, अकिच्चनं अनादानं 
तमहं ब्रमि ब्राह्मणं ! 

(घम्मपद,गब्राह्मणवग्गो, १४) संस्कृत पुस्तकाटय, चौ० वा० न° ९७, कचौडी 
गलो, वाराणसी, १९७१ । 

पालि साहित्य से विदित होता दै कि पदे-पदे सामाजिक कार्यो म होने वाले 
सन्देहो को उन्होने दुर किया ओर समाजकल्याण के लिये आवश्यक उपदेश दिया । 
उनके उपदेश अमर हैँ वे सदा व्यक्ति ओर समाजके मङ्खलके किए समर्थं 


परिसंवाद-२ 


बौदधदशंन की हषश्टिसे व्यष्टि ओर समष्टि ९७ 


आयुष्मान्‌ आनन्दं को सम्बोधित करते हुए जो उन्होने वल्लीगण के विषय में कहा 
था, वह्‌ आज भी गणतन्त्र राष्ट के लिए एक अमूल्य उपदेशा कहा जा सक्ता है । 
भगवानु ने उन्हें सात अपरिहाणीय धमं के रूप मे बतलाया था । वे सात धमं है 
(१) निरन्तर मिलकर वैठना, (२) मिलकर कतंव्यो को पूरा करना, (३) विधान के 
अनुसार कायं करना, (४) सम्माननीयों का सम्मान करना, (५) खी जाति का 
सम्मान करना, (६) धार्मिक कृत्यो का पार्न करना, (७) ज्ञानियों ओर धमम॑वृद्धो की 
र्ना करना । 

महापरिनिन्बानसुत्त मे एेसे अनेक उपदेश उपर्न्ध होते हँ जिनमें व्यक्ति तथा 
समाज दोनों का कल्याण निहित है । संक्षेप मे, यह कहा जा सक्ता है कि बौद्ध धमं 
ओर दशन व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के प्रति सदा सतकं रहा है । उसका लक्ष्य 
केवल निर्वाण नहीं है, अपितु जनहित है ओर विश्वकल्याण है । 


परिसंवाद -२ 


बौद्ध व्यष्टिवाद की आंशिक समटिवादी 
परिणति की सम्भावनां 


डां ° हषेनारायण 

धमे के अनेक आयाम, अनेक पक्ष सम्भव हैँ । धमं व्यशपिरक हो सकता है, 
समष्टिपरक हो सकता है; परलोकसाधक हौ सकता है, लोकसाधक हो सकता है । यदि 
उसका अथं ओर व्यापक करे तो उसके अन्तगंत हर प्रकार करा कतंव्याकरतंव्यविवेक 
आ जाता है । व्यासभाष्य की घोषणा है कि धमं किसी भी वस्तु के स्वरूप का धारक 
है, महाभारत की घोषणा है किं घमं समाज का धारक है, अथववेद की घोषणा है कि 
धर्मं पृथ्वीका धारक है, तैत्तिरीयारण्यक की घोषणा है कि धमं सम्पूणं जगत्‌ का 
धारक है । किन्तु बुद्ध का धमं शतप्रतिशत निर्वाण-धमं है, जिसे लोक की विवृद्धिसे 
कोट प्रयोजन नहीं--^न सिया रोकवडुनो', "न पुत्तमिच्छे, न धनं, न रहं" । । 

वस्तुतः, बुद्ध लोक के सम्बद्धंनके प्रति कहीं भी प्रतिश्रुत, प्रतिबद्ध नहीं 
दिखायी देते । इनकी दुशटिमे तो खोक धांय-्धाय जर रहा है, जिसमे फसना नहीं 
बल्कि वचना ही श्रेयष्कर है । मुहम्मद के आरम्भिक उपदेशों मे इनकी हश्र-चेतना 
कैसी तीक्ष्ण ह ? बुद्ध की दाह्‌-चेतना तीक्ष्णतरं प्रतीत होती है वस्तुतः इतनी तीक्ष्ण 
कि उसकी चिन्ता मे उन्हें तत्त्वज्ञान, तत्त्वमीमांसा, की बातें बिलकुल नहीं सुहातीं । 

निश्चय ही बुद्ध लोक मे प्रवृत्ति नहीं, लोक से निवृत्ति ओर निवृति (निर्वाण) 
का सन्देश काये थे, समशटिकी समस्याएं सुलक्षाने नहीं आये थे । अनः उनसे किसी 
समाज-दशंन की आशा व्यथं है । वे प्रचलित समाजव्यवस्था की अतियो पर यदा कदा, 
अनुषङ्कतः कटाक्ष अथवा आक्षेप करके रह्‌ जाते थे । समाज-व्यवस्थापन उनका कार्यं 
क्षेत ही नहीं था। वे अन्य अनेक शास्ता, पेगम्बरोंके समान कोद कौकिकर 
कतंव्याक :व्यक्ास््र, कोई शरीअत, ठटेकर नहीं आये थे । उन्ोने गख दिया, वन्तु 
श्रमणो को, अथवा श्रामण्य-प्रयोजक । यह दूसरी वात है कि उसका विनियोग समष्टि 
के हितमेंभीकियाजा सकता है, जिस पर हम आगे चलकर विचार करगे । 

बुद्ध कौ समष्टि-निरपेक्षता उनका दोप नहीं मानी जा सकती 1 जो उनका 
क्षेत्र ही नहीं है उसमे उनके अग्रवेश पर चिन्ता व्यक्तकरनेका कोर्ट कारण नहीं। 
बुद्ध उत्कट तात्विक दुःख-चेतना से त्रस्त मानव के मसीहा बनकर आये थे, उगके 
त्राणाथं निर्वाण का सन्देश केकर । 


षरिसंवाद-२ 


बद्ध व्यष्टिवाद की आंशिक समष्टिवादी "परिणति की सम्भावनाएं ९९ 


बौद्ध धमं-दंन मूलतः एक समश्टिनिरेक्ष धमं-दशंन है । सम्यक्‌ सम्बद्ध की 
सम्यक्सम्बोधि आयंसत्य-चतुष्टय मेँ सचिहित है, उसका शेषांश--क्षणभंगवाद एक- 
विध अथवा दिविध नैरात्म्यवाद आदि--विस्तार-मात्र है, अनुपंग-मात्रहि। इसी 
प्रकार बौद्ध निर्वाण-दष्टि बौद्धद्गंनकी आधाररिलादै, द्रव्यहे, जबकि मूलतः 
तत्प्रयोजक, किन्तु प्रसंगतः समष्ि-साधक बौद्ध अकष्टाग मागं, महाकरुणा, बुद्धिवाद, 
आदि को गुण-मात्र, पर्याय-मात्र माना जा सकता है । 

तथापि गुण-भाग, पर्याय-भाग, मे इतनी क्षमता निचय ही विद्यमानहै कि 
उसके आघार पर समष्टि के गठन मँ पर्याप्त सहायता मिल सकती है, जसा कि आगे 
स्पष्र होगा । 

इस सन्दभं मे अशोक का नाम वरव स्मरण आतादै। बौद्ध धमे-दर्शंन 
मूलतः समष्टि के गठन मे धमं के समष्टिव्यवस्थापक रूप प्र ही बल दिया, ओौर 
निर्वाण-धमं को एकदम भुला दिया । यह्‌ एक सारगभं तथ्य है कि उसके शिला-ठेखों 
मे निब्बान शब्द का उष्टेख तक नहीं होने पाया है, यहाँ तक कि निर्वाण-घमं की 
उसके द्वारा की गयी दसं उपेक्षा के आधार पर कर्द रोग उसके बौद्ध दहोनेमेंदही शका 
करने लगते हँ । 

वस्तुतः समष्टि के प्रति बौद्ध-मनोवृत्ति सुस्पष्ट है । बौद्ध धमं-दशंन मूलतः एक 
अणुवादी (श्रमणवादी) गणवादी, तथा व्यष्िवादी दशंन है, जिसके अनुसार समष्टि 
तात्विक नहीं, अपितु संवृति-मात्र, सामाच्यलक्षण-मात्र, नाम-मात्र, अतः भान्ति-मात्र 
दै। इस प्रकार बौद्ध दष्टिमे समष्टिद्टि का मिथ्यात्व ही निष्पन्न होता है । अतः यह्‌ 
दु सम्भूयसमुत्थान से स्वधा वेमेक है । बौद्धसंघ समष्टि-चेतना का नहीं, अपितु 
सामूहिक एकात्मिकता का परिचायक है । 

वृद्ध संसार को दुःखमय मानते हँ सवं दुःखम्‌" । दुःखता भी तीन प्रकार 
को--दुःख-दूःखता, सद्भार-दुःखता, ओर विपरिणाम-दुःखता । संसार की एवंविध 
दुःखता, दुःख-रूपता, ओपाधिक ` अथवा नैमित्तिक नहीं है, जो उपाधि अथवा 
निमित्तके दूर करदेनेसे दुर हो सके। दुःख-रूपता संसार का स्वरूप-लक्षण हे, 
स्वाभाविक घमं है। फेसा नहीं करि संसार्‌ सुखरूप वन सकता था, उसे हमने दुःखरूप 
वनाद्ियाहै। संसार कास्वभावही दुःखतादहै। संसारोच्छेद के बिना दु-खोच्छेद 
असम्भव है] 

वल्कभ आदि संसार ओौर जगत्‌ मे भेद करते हृएु कहते हैँ कि जगत्‌ सत्य ओर 
ब्रह्मस्वरूप है, किन्तु हमारे अज्ञान ने उसे संसार-रूपदे रखाहै, जौ मिथ्या है अर्थात्‌ 
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संसार का वास्तविक स्वाभाविक स्वरूप कुछ ओर ही है ओर हमने उसे मिथ्यारूप 
दे रखा दहै । अनेक दाशंनिकों का मतै किसंसारको संवार कर भूतल पर स्वगं 
उतारा जा सक्ताहै। किन्तु बुद्ध संसारके प्रति फेसा दृशकिण नहीं रखते। वे टस 
बातकी प्ररसातो करतें किप्राचीन काल में सब लोग स्वधमं-स्वकमं-निरत थे, 
किन्तु उनकी प्रशंसा का यह्‌ अथं नहीं किया जा सकता कि यदि सब लोग स्वधमं 
स्वकमं के प्रति निष्ठावान्‌ हो जाय तो उनके “सम्ब दुक्खं" सिद्धान्त की सार्थक्रता में 
कोद कमी आएगी । उनके कथन का तात्पयं बस इतना हो सकता है कि यदि संसारम 
` र्हनाही है तो धमं-कम-निष्ठ होकर रहना अधिक उपादेय है । यहाँ बुद्ध लोकव्यवहार 
की भाषा बोलते पाये जते दहै, ओर लोकव्यवहार, खोकसंवृति, उनका विषय 
ही नहींहे। 

बुद्ध का दुःख-विश्लेषण माक्सं प्रभृति समष्टिवादियों के दुःख-विद्टेषण से 

त्वतः भिन्न है । माक्सं के अनुसार एक प्रकार के दुःख प्रकृति-नन्य हे, जो प्रकृति 

पर विज्ञान की उत्तरोत्तर विजय के कारण तेजीसे कम होते जा रहै है; दुसरे प्रकार 
के दुःख मानव-जन्य है, जो न्यायानुप्राणित शोषणविहीन लोकव्यवस्था स्थापित करके 
दूरक्रियेजा सक्ते] बुद्ध व्याधि, जरा, मृत्युरूपी दुखोंकी चर्चा करतेरहैं। 
विज्ञान इन दुःखों का आमूल उच्छेद करनेके किए कटिवद्धदहै। वृद्ध इन दुखोंको 
स्वीकार करके रह्‌ जाते हैँ ओर ज्लट निर्वाण, संसारोच्छेद का नुस्खा पेश कर देते हैँ 
जबकि विज्ञान जीवन का उच्छेद किये बिना दनक उच्छेदके लिए वद्परिकिरदहै, 
ओर इस दिशा मे उत्तरोत्तर बढता जाता है । 

दुःख चेतना, करुणा, महाकरुणा को जन्म देती है । यह करुणा श्रावक र 
प्रत्येक बुद्ध मे सत्त्वावरम्बना होती है 1 दुःखभ्रस्त प्राणियों के दशन से उत्पन्न होती 
है, जवकि सम्बद्ध में वह्‌ वस्तुधर्मा होती है । वस्तुतः बुद्ध की दुःख-दृष्टिआरम्भमेतो 
सत्वावलस्बना ही होती दहै, किन्तु वह आगे चलकर वस्तुधर्मा होती टै अर्थात्‌ 
वृद्ध का दुःख अनन्तः भौतिक ओर मानसिक न रह कर आध्यात्मिक टौ जाता द्‌। 
उनकी करुणा की भी यही दशा है । सत्वावलम्बना दुःखता ओर तज्ञन्य तच््वाव- 
लम्बना करूणा ही वस्तुधर्मा दुःखता की जनक दै, ओर वस्तुधर्मा दुःखना वस्तुधर्मा 
करुणा को जन्म देती है । अतः कहा जा सकता है कि यदि प्राणी दुःखरो मुक्ता 
जाये तो वस्तुधर्मा दुःखता भी निवृत्त हो जायगी । 

जहां तक निर्वाण का प्ररत है । जो बुद्ध धमं का चरम लक्ष्य है, वह्‌ समष्टिके 
बहत काम का नहीं । देखिए, सोपाधिलेष निर्वाण कौ दशा मे अर्हत्‌ अपने को लोक से 
असंपृक्त रखता है, क्योकि उपादान-रूपी इधन तव भी विचमान रहता है ओर 
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तृष्णा की अग्नि केभी भी भड़का सकता है । निरुपधिशोष निर्वाण में चित्त तो शेष 
रहता दै, किन्तु वह वुज्ली हुई अग्नि अथवा प्रशान्त, गम्भीर महासागर के समान 
होतादहै, जोकि समष्टिके कामका नहीं । वस्तुतः निविवासु के लिए पृण्य कायं 
(1०81 2०५४८) भी वजित ही समह्लिये, क्योकि पुण्य भी संसार-साधक है, निर्वाण- 
साधक नहीं, निर्वाण पूणं नैष्कम्यं की अवस्था है । निविवासु गड के समान एकाकी, 
निदटरन्ध, निस्सम्बन्ध विचरण करता है। इस सम्बन्धमें एक अमेरिकी विद्रा 
2५ 7. 819:"० कृ वक्तव्य है- 

ग [तात्प ज ० एनान्य्‌) 80८2] छाः ल्त्गाणाप्रल कनाला तो वप 
एप्ववा)5 ऽत्ललष् पत त्वा 0€ इष्ऽलिक्ा681$ ॥14८त्त्‌ 10 "11४8८ 
एप्ववाप, दलप 1 5०६० त८०४९..१ रही भूत-दया की बात, तो उनका प्रमाण 
भी बौद्ध समाजों मे अन्य समाजं की अपेक्षा अधिक नहीं मिलता । सर जाजं स्काट 
ब्म बौद्धो को निदंयता-निष्ठुरता का चित्रण करते हुए लिखते है--1॥15 १०५१९ 
० क्पे (वद्य) 2150 वट्ल्णप्ाा§ 0 ल व्वृपण्लफ ० प्व ८३110प.685 प्ण 
\+1116]1 पतता पलप [पावो पडला ३० पाल थण ज आपप्रवण [16 
{11८ ए८्८्ण््ापद० = सफद्ापल्त८माा पष्ठ फठपृतप्हु ०पा ण परलाव)16 वलत्‌ 
वत्‌ परवल 2 पादा कछु प 1116 फरणलः पाती पावाऽप्राएल्वै (ठवृततार 
णि पापट्फ काह पठा (माह्व्‌ प्फच्ण द्श्ला -णडषल्त्‌ उप पाक्ष 8 120 ६० 
ष6स्ला 11, $णप ठत्ठाः (ककत पवा {८९२ 

मांग सांग (70*४८५ ह »॥००८०६) नामक समसामयिक वर्मी विद्वानु लिखता 
दहै--२८०्‌ग५ ९५110 ५0प्रात द्स्ल श पला ऽका 10 8 पल1हा०पऽ डर, 
॥0८्५यात्‌ < [पतप ग 2 ०६०३, मग (०१७ प€ 1 प्रह66 ३८ (€ 
लाट कात एनत्‌ 12५८७, ० अतपरं पाप््रठरल्व्‌ फपल पकरठितप्र००४९ नृपा 
ताला पातुनः 111 इल्ला ज ्जप€ऽ जा ६0 ५२७४९ 771 766्व्‌ ज ऽन्‌10नणहुर. 


दसी प्रकार चीनी बोद्ध ताओ-वादी भी मानवीय पीडा के प्रति उदासीन बताये 
जाते हे । 

उपर्युक्त विचारणा से स्पष्ट हो जाता है किं बौद्ध धमं मूलतः या तत्त्वतः एक 
नितान्त निवृत्ति-प्रधान धमं है, जिसका रक्ष्य है संसार का आत्यन्तिक-उच्छेद ओौर 


1. लित्‌ ४. 57० छएष्ववाड छ ऊणत्‌ ऽन्ललटप्ड ( 1-उप्वठा @च्०ष्ूठ ल 
& एप्प, 1971 ) ए, 431. | 

१, 5०१ ‰०८ ( @िवपल्ड (ल्णष्ूठ इतण }) व्रर्‌ एणस्य 1115 116 & ००८ 
३०४७ (1.0पत्‌जा कवक्लपााला & (०. 1896 ), ए. 430. 

3. ष्प्‌ कषर्पपहटु, 1.9 यण्‌ (पाठय वपर पापा { {116 एपाप९४९] 
एवफाङ (पल प्तण्हुप् कषध्णाप्पड विङर्म्ि, 1963), ९. 81. 
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मागं है समष्टि सै आत्यन्तिक विरक्ति) किन्तु आज निर्बाणीय बौद्धधमं ओर 
अशषोकीय बौद्धधमं के भेद को महत्त्वपूणं माना जाने ल्गाटै। अशोक ने बौद्ध 
धमं को अपनाया अवश्य, किन्तु उसके निवृत्यंशको हटा कर । बौद्ध धमंका 
निवृत्यंश-निवृत्त शेषांश निवृत्ति ओौर प्रवृत्ति दोनों का साधक बन सकता है । अशोक 
ने उसका विनियोग समष्टि के उच्लयन में किया। अदोक-पथके प्रशंसकों कामतहै 
किधर्मकेकिसीभी रूपके फलीभूत होने के छिएु उपयुक्त लोकव्यवस्था अनिवायं 
है । उपयुक्त लोकव्यवस्था के निर्माणाथं सामाजिक न्याय, नैतिकता, आ्थिक-राज- 
नीतिक स्थायित्व आदि परम आवश्यक हे, ओर तदथं बुद्ध की शिक्षा की आशिक 
सामाजिक-राष्टिय परिणति सम्भव है । वस्तुतः दीघनिकाय के चक्कवत्ति-सुत्त (पाथिक- 
वग्ग ३ के तृतीय सुत्त) मे एक चक्रवर्तीं सस्राट की भविष्यवाणी की गयी टै जो सप्तम 
पत्त, लक्वण-सृत्त के अनुसार ३२ महापृरुषलक्षणों से युक्त होगा, ओर धमेचक्र- 
प्रव्तंन के द्वारा धरती पर घमं राज्य की स्थापना करेगा 1 व्यातव्यहै कि ३२ महा- 
पुरुष-लक्षण उक्त चक्रवर्ती ओर बुद्ध मे समान होगे । जौ उक्त लक्ष्ण से सम्पन्न जन्म 
लेगा, उसके सामने दोनों मागं खु र--वह बुद्ध भी बन सकता है ओर चक्रवर्तौ 
सम्राट्‌ भी वन सकता है, किन्तु एक साथ दोनों नहीं । इसी अवधारणा के बट पर 
वर्मी बौद्धो ने एक भावी राजा की कल्पना की है जो सुराज्य की स्थापना करेगा । 

वस्ततः बौद्ध धर मँ मानवीकरण की अद्भुत क्षमता विद्यमान है । उसने 
अनेक आदिम, प्राकरत दिख, वन्य जातियों को दया-दाक्षिण्य का पाठ पटा कर उन्हे 
संस्कृत मानव के रूप मे परिणत कर दिया । इसकी तुलना रेतिहासिक-सांस्कृतिके 
परिणति के केवल एक उदाहूरणसे की जा सकती है । अति प्राचीन आयं आमिष 
भोगी ये, किन्तु कालान्तर मेँ प्रायः जाति की जाति निरामिषभोगी वन मयी । घमं 
निवृत्तिपरक धमं भी जीवन को कितना प्रभावित कर सक्रतादहै ओर समणि लिए 
कितना उपयोगी हो सकता है, यह उपर्युक्त तथ्यों से भलीभांति समन्न मे आ सकता है । 

वुद्ध प्रबज्या ओर श्रामण्य पर बल देते र, किन्तु उन्टोने कई स्थलों पर उसके 
लाक्षणिक अर्थं किये दँ । संयुत्तनिकाय के हालिदिकानि-सृत्त मे दस प्रकार के लाक्ष- 
णिक अथं अधिक स्पष्ट हए हँ । इसके आधार पर वतमान परिस्थिति में संसारसे 
शारीरिक स्तर पर नहीं बल्कि मानसिक स्तर पर निवृत्ति पर्याप्त मानी जा सकती 
हे । आज गीता का निष्कामकमं अथवा अनासक्ति का सिद्धान्त कू उसी प्रकार से 
समन्ना जाता है । ठेसी अवस्था में अहन्ता-ममता, रागद्वेष से ऊपर उठा हुजा व्यक्ति 
समष्टि का अंग होकर भी मन से विरक्त ही कहा जा सकता है । 

® @ ॐ 
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डां० प्रतापचन्द्र 


अनेके व्यक्त तथा अव्यक्त कारणों से भारतविदोंका एक बडा वगं पालि 
त्रिपिटक मेँ संगृहीत समाज दशंन परकं विचारों की अनदेखी करता आया है। 
प्राचीन भारत मे सामाजिक संगठन सम्बन्धी चचिं सामान्यतः कुछ इने गिने संस्कृत 
ग्रन्थो को आधार मानकर होती आयी है । इस एकाकीपन को इलाघ्य मानना कठिन 
दै । इसका निदान किये विना प्राचीन भारतीय समाज दर्शन का एक समग्र-ग्राही 
संतुलिति तथा वस्तुनिष्ठ चित्र भी विकसित नहीं हो सकेगा । समाज की उत्पत्ति, 
प्रयोजन, वर्णव्यवस्था, विभिन्न वर्णो के कर्तव्य आदि अनेकं प्ररनों पर प्राचीन भारतीय 
मनीषी एकमत नहीं थे । वेज्ञानिक इतिहास रेखन यह्‌ मांग करता है कि विविधता 
को एक काल्पनिक समरूपता के आवरण मे चछिपाने के स्थान पर उसका उचित 
सम्मान किया जाय । 


यह्‌ प्रर्नातीत है कि आदि बोद्ध (येरवादियो) का ध्यान मुख्य रूप से उस 
अन्तिम लक्ष्य पर केन्छितथा जिसे प्राप्त करनेके उरहैश्यसे ही नर-नारी अपना 
सर्वस्व त्याग कर संघमें सम्मिलित हो रहै थे। अस्तित्व मात्रकी मौलिक एवं 
अनिवार्यं दूःखमयता तथा उससे मुक्ति का उपाय--ये निश्चय हीरएेसे विषयदहँजो 
गहरी टगन तथा एकाग्रता की अपेक्षा रखते हँ । इसके बावजूद त्रिपिटकमे एेसे 
प्रसंगो का अभाव नहीं है जिनका इन परम लक्ष्यो से प्रत्यक्षतः कोई सम्बन्ध दिखाई 
नहीं देता । यह भी एक प्रचलित धारणा है कि तथागत सिद्धान्ततः तत्त्वमीमांसा 
तथा विश्व-विज्ञान परक प्रद्नों मे उलङ्लने के विरुद थे क्योकि उनकी दृष्टि मे इनका 
निर्वाण प्राप्ति स कोई सरोकार नहीं है। मैने अन्यत्र बुद्ध के तथाकथित "मौन" का 
विज्ञाद विदलेषण प्रस्तुत किया दै" । यहां इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि मेरे विचार 
म बुद्ध विदव-विज्ञान के प्रति उदासीन नहीं थे । परिव्राजक होते हृए भी सुगत तथा 
उनके सहकर्मीं समाज से हटे हए नहीं थे । वे अपनी युगान्तरकारी कुशाग्र बुद्धि द्रारा 
अपनी परिस्थितियों का विररेषण करते थे तथा जिसे अनुचित समञ्चते थे, उसका 





१. द आयन पाथ (बम्बई) के १९६९ के दो अंकों (जुलाई-अगस्त तथा सितम्बर-अक्टूबर में 
प्रकाशित रेखक का निबन्ध (द अलेन साइलेन्स आव द बुद्ध' । 
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स्पष्ट शब्दो मे प्रतिवादभी करते थे। समाज के प्रति अपने दायित्वके प्रतिवे उस 
युग के कु अन्य श्रमणो की अपेक्षा अधिक सचेत प्रतीत होते हैँ । 

बुद्ध की गहन मानववादी दृष्टि उनके समाज दर्शन की अन्तवंस्तु को निर्धारित 
करती प्रतीत होतींहै। वे मानव को मानव होने के नाते महत्वपूणं मानते थे तथा 
किसी मानवेतर सत्ता कौ मानव का भाग्य-विधाता मानने को तैयार नहीं थे । पहली 
मान्यता का परिणाम था जन्म से सम्बद्ध कैसी भी विषमता का निरपवाद विरोध । 
दूसरी के फलस्वरूप हमे बुद्ध क॑ पूणंतः आत्मसंगत क्रियावाद प्राप्त होता है । त्रिपि- 
टक मे अनेक स्थानों पर सुगत ब्राह्मण वणं की सर्वेच्चिता पर प्रन चिह्व लगाते हुए 
चित्रित हए दहै, यद्यपि मेरी समन्न में यह्‌ ब्राह्मण-देष का साक्ष्य नहीं कहा जा सकता१। 
बुद्ध विषमतां के विरोधी हँ । परिणामतः वे किसी भी वणं को मुक्ति प्रयास के सर्वा- 
धिक महतत्वपुणं मामले म विशेष अधिकार नहीं देते । 

मानव का अथं है स्वयं अपने लिए निणंय लेने में सक्षम बुद्धिसे युक्त प्राणी । 
अङ्कतरनिकाय का एक उद्धरण यह्‌ स्पष्ट करता है कि बुद्ध के अनुसार मानव की 
वर्तमान अवस्था न ईश्वर कृत है (इस्सरनिम्मान हेतु) ओौर न ही पुवेजन्मं के कर्मो 
का यान्त्रिक परिणाम (पुन्बेकत हेतु) । अकारण (अहेतु अपञ्चया) होने का तो प्रन 
ही नहीं उठता । 

सामाजिक संघटन की उत्पत्ति का इन दोनों मौलिक मान्यताओं से सीधा 
सम्बन्ध है । इस संक्षिप्त निबन्धमें मेरा अभीष्ट केवल एक उद्धरण के विरेषण की 
सहायता से इस मुद पर प्रकाश डालना है। यह्‌ उद्धरण है दीघनिकायका 
अग्गञ्ज-सृुत्त'- । 

बौद्धविदों की इस सभा के समक्ष इस महत्वपुणं संवाद के अंशो को उद्धृत 
करना आवश्यक है । मुञ्ञे जिन पांच बातों ने विशेष रूप से प्रभावित किया है केवल 
उन्हीं की ओर आपका ध्यान आकृष्ट करना चार्हुगा । 

संवाद का प्रारम्भ ब्राह्यण-वणं की सर्वोच्विताके दावों के विकेचन के साथ 
होता है । ब्राह्मणों का कहना है कि वे सुन्दर वणंकेदै, शुद्धदै, ब्रह्माकेमुखसे 
उत्पन्न होने वाले पत्र हँ ओर फलतः ब्रह्मा के उत्तराधिकारी दँ 1 इन शब्दों से स्पष्ट 





१. ठेखक की पृस्तक “आदि बौद्ध दशंन : अनात्मवादी परिप्रेक्ष्य" (मैकमिकन, १९७८) 
, प° २४६। 

२. अगुत्तर निकाय (नाकन्दा नागरी सं०) जिल्द १, प° १६० । 

३. दीघनिकाय (नालन्दा नागरी सं°) जिल्द ३, विशेष रूप से प° ७३। 
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है कि आदि बौद्धो को थुरुष-सुक्त' मे वणित सामाजिक संघटन तथा उसके आधार 
का न्यूनाधिक ज्ञान था। समाज दर्शन की पदावरी मे इसे अवयवी एकता का 
सिद्धान्त' कटा जाता है । इसकी विशेषता यह माननेमेदहै किं समाजकी रचना 
मानव ने नहीं किसी पारलौकिक सत्ताने कीदै। यह्‌ व्यवस्था इस प्रकार अन्ततः 
दैवी बन जाती है जिसमे परिवर्तन मानव के अधिकार क्षेत्र के बाहर की बात दहं । 
यही दृष्टिकोण गीता के उस प्रसिद्ध उद्धरण मे भी देखा जा सकता है जिसमें वर्णो कौ 
स्ट समज्ञायी गयी है । इस सिद्धान्त को संवाद के पूर्वद्धं मे मेरी समन्ञ मं पूर्वपक्ष के 
रूप मे रक्वा गया है, क्योकि बुद्ध की विचारधारा इसके ठीक विपरीत है) एसा 
लगता है कि आधुनिक मनीषियों की ही माति आदि बौद्ध भी इस बात को समन्ञ 
चुके थे कि सचा सानव-साम्य अवयवी-एकता के सिद्धान्त के आधार पर स्थापित नहीं 
क्रिया जा सकता । तथागत ने अपने उत्तर में पहकठे यह सिद्ध कर दिया है कि जेविक 
दृ से ब्राह्मणों तथा अन्य मनुष्यो मे कोई अन्तर नहीं होता । अतः ऊंच-नीच का 
प्रन तिराधार दहै इसके बाद वेभीसमाजको चार वर्णो का आकलन बताते हे, 
किन्तु इस महत्त्वपूर्णं अन्तर के साथ कि पाप कमं तथा सदाचरण चारो मे समान 
ल्पसे पाया जातादहै ओर यह भीकि अर्हत पर हर मनुष्यका समानरूपसे 
अधिकार हव । वृद्ध के स्वर से यह्‌ स्पष्ट प्रतीत होतादहैकिवेजो कु क्‌ रहे वह्‌ 
प्रचलित धारणा से भिन्न है । यह भी स्पष्ट है कि उत्तराद्धं मे र्वाणत विश्वविकास की 
प्रक्रिया पूर्वाद्धं की स्थापनाओंके समथंनदहेतु हीदै। शेष चार वातं इस प्रक्रिया 
से सम्बद्ध ह । 

(१) इतिहास को दो द्यो से देखा गया हे : अनुरेख अर्थात्‌ एक सरल रेखा 
के रूपमे, ओर आवर्तौ अर्थात्‌ एक चक्रके रूपमे । पहली दृष्ट सेमिटिक धर्मों 
की विशेषता है। इसके अनुसार जो कुछ भी होता है, पहली ही बार होता दहै ओर 
दोबारा कभी नहीं होगा । आवर्तौ दृष्टिकोण प्राचीन भारत तथा ग्रीस की विशेषता 
है, ओर यही बोद्ध विचारधारा म भी परिरक्षित होता ह । जिस प्रकार मन्वन्तर 
सिद्धान्त के अनुसार चार युग एक चक्रकी भांति धूम रदे है, उसी प्रकार बुद्ध भी 
एक सतत्‌ प्रक्रिया की बात करते है, यद्यपि युगो का नाम नहीं लेते । यही नहीं, जैसे 
सतयुग की अपक्ा त्रेता, त्रेता का अपेक्षा हापर तथा हषर की अपेक्षा कलियुग निम्न 
कटिके, वैसे ही इस बौद्ध चित्र मे भी पतन कौ भ्यंलला दिखाई देती है । प्रारम्भ 
मे सब अच्छाह। विङ्व का विल्यहो चुका ह ओर जीव 'आभालोक' मे जन्म लेकर 
आनन्द का आहार करते हुए, आत्म प्रकाश, वायु मे उडते हृए गौ रवपू्वंक रह्‌ रहे 
ह । विश्च के पुनः विकसित होने प्रये ही जीव आभा-लोक से च्युत हौकर मानव 
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रूप ग्रहण करते है, फिर भी यह शरीर ग्रहण नहीं कहा जा सकता, क्योकि अभी 
आनन्द का आहार चर रहा है । धीरे-धीरे क्रमिक रूप से उनका पतन होता जाता है 
जो सम्भवतः सारे दुःख का कारण बनता है । 

(२) दूसरी ध्यान देने योग्य बात है बुद्ध का वह्‌ विइवास जिसे रीज्ञ डेविदस ने 
“नार्मोलिज्म' के नामसे निरूपित कियादै। इसके अनुसार जो कृ होता है, किसी 
सहज नियम के अनुसार होता ह । यदृच्छा कै छिए कोई स्थान नहीं टै । रीज डविड्स 
इमे भी भारतीय चिन्तन की अपनी विशेषता मानते हैँ जो सेमिटिक विचार-विधि 
मे उपलन्ध नहीं है । जीवों की इच्छा पर होता तो सम्भवतः वे कभौ भी आभा-खोक 
से च्युतनहोते। किन्तु चकि उन्हं नियमानुसार च्युतदहोनाथा, इसीलिए वे कुछ 
नहीं कर सके । यह्‌ कहना अनुचित न होगाकिवृद्धकी दृष्टि मेँ सहज नियमों का 
यह्‌ अनन्य बन्धन ही दुःख का मूल है। 

(३) यह्‌ बात विचित्र प्रतीत होती दै कि पथ्वीका उदय जीवों के अवतरण 
की उत्तरवर्ती घटना है । यह्‌ स्पष्ट नहीं टै कि पृथ्वी के उदय के पूर्वं अन्य महाभूतथे 
या नहीं । विन्तु यह स्पष्ट कि जीवों क पतन को पृथ्वी कं साथ जोडा गयादै। 

(८) पतन के कट चरण है, किन्तु सभी के य्य स्वयं मनुष्य उत्तरदायी हँ । 
सवसे पटरे पृथ्वी को चखने के कारण तृष्णा का जन्म होता है । फरस्वरूप आत्- 
प्रकाश का अन्त होता है । आनन्द का आहार पहर ही समाप्ता चुका होगा । फिर 
लिगभेद का जन्म अच्च खाने के फलस्वरूप बताया गया है तथा यह भी स्पष्ट किया 
गया है कि यौन सम्बन्धभी तभी प्रारम्भ हुए जिस सभीलोगोनेघृणाकीदृषटिसे 
देखा । इसके बाद सबसे अधिक अवांछनीय कायं प्रारम्भ हूजा = संग्रह । संग्रह्‌के 
कारण ही मौसम ओर फसलें प्रारम्भ हई, व्यक्तिगत सम्पत्ति का जन्म हभ, अपराध 
प्रारम्भ हए तथा समाज को संगठित करने की आवद्यता महसूस कौ गयी । 


आरि बौद्ध समाजदशेन निश्चय ही सामाजिक समन्नोते के सिद्धान्त पर 
आधारित दहै । अपराधो की रोक थामके छिए ही “सहा-सम्मतः की जरूरत पड़ी । 
ध्यातव्यदहै कि सुगत का अपना श्ाक्यगण महा सम्मत को अपना प्रथम पूवंज 
मानती थी, तथा महा सम्मत का विचार महाभारतम भी उपलब्ध है । सच तो यह्‌ 
हैकिजो सिद्धान्त पश्चिम मे आधुनिक युगम विकसित हुजा, वह्‌ ईसा से कई 
रतान्दी पूवं भारत में पूर्णतः विकसित हो चुका था । 

वणं व्यवस्था सामाजिक संघटन का ही पर्याय चकि खेतकी रक्षाके 
निमित्त संघटन प्रारम्भ हआ था, इसलिये ,खत्तिय' वणं सबसे पहले विकसित हुजा, 


धरिसवदि-२ 


सामाजिक संघटन की उत्पत्ति ओर बौद्ध हशटिकोण १०७ 


यद्यपि उसे स्वेचि सिद्ध करने का जरा भी प्रयास इस स्थान पर नहीं किया गयादहै। 
कुछ अन्य स्थानों पर बुद्ध क्षत्रियो को ब्राह्मणो से रोरी ओर बेटी के सर्वमान्य भार- 
तीय मानदण्डों के आधार पर श्रेष्ठ सिद्ध करते दिखाये गये ह* किन्तु वहाँ पूरी वणं 
व्यवस्था का जिक्र नदीं है । वहाँ 'त्तिय' वणं मात्र कमं के आधार पर है, ओर पूरे 
वगं को राज-वगं मान लिया गया है। 


अन्य तीन वर्णो को उत्पत्ति भी वैदिक परम्परा मे र्बाणितत सिद्धान्तसे कोसौं 
दूर है 1 बम्हन' ब्द का मूल वाटैन्ति' मेह जिसका अर्थं होता टै दूर रखना । 
ब्राह्मणों को सवंस्व त्यागी तपस्वी रूप में चित्रित क्ियागयाहैजोयातोध्यानमें 
खीन रहते थे (्ञायका) या वेद-पाठ करते थे । ववेस्स' का जन्म 'विस्स' से बताया 
गया है जिसका अथं होता है (अनेकः । वेर्य वे जो अनेक कायं करते हों । अन्तमं 
सुह" वे बताये गये हैँ जो आखेट आदि पर निभरहो। 


स्पष्टे कि वर्णो की ये व्याख्याय नितान्त मौलिकं हैं । यह्‌ नहीं बताया गया है 
कि एकं वण॑ मे जन्मा व्यक्तिं क्या दूसरे वणं को चुन सकता है ? समाज एक स्वेच्छा 
से किये गये समस्चौते के फलस्वरूप अस्तित्व मे आया है, इसक्िए यह पूरी व्यवस्था 
मानव-कृत है तथा सम्भवतः बदली भी जा सकती है। 


संवादके शीषंक के अनुरूप ही यह्‌ अनेक आधुनिक, विदोपकर वामपन्थी 
विचारों का अग्रज्ञान' जैसा प्रतीत होताहै। संसार की सभी धार्मिक वैचारिकं 
परम्पराओं ने समाज की उत्पत्ति के विषयमे कु कहा है । उसे व्यक्तिगत सम्पत्ति 
के साथ प्रत्यक्षतः जोड़ने का काम निश्चय ही केवल बौद्धो ने किया दहै । सम्भवतः 
इसके लिये भी वही वस्तुवादी मनोवृत्ति उत्तरदायी हो जो अनेक रूपमे त्रिपिटकमें 
दिखाई देती है । बुद्ध स्पष्ट ही समाज को एकं अनिवायं बुराई के रूप मे मानते प्रतीत 
होते हँ । यदि मानव मे तृष्णा ओर संग्रह जेसी कुप्रवृत्तियाँ न होती, ओर फलस्वरूप 
वह्‌ व्यक्तिगत सम्पत्ति तथा अपराधो को सम्भव न बनाता, तो सामाजिक संघटन भी 
न होता । यह धारणा हौ अपने आप मे विलक्षण है कि व्यक्तिगत सम्पत्ति के अभाव 
मे अपराध भी अकल्पनीय है । पृथ्वी पर यह्‌ प्रारम्भिकं युग जव धान बराबर खेतों 
मे लगा रहता था ओर रोग अपनी आवर्यकतानुसार सुबह ओर शाम को काट लाते 
थे आदिम साम्यवाद' का स्मरण कराता है । 


१. उदाहुरणाथं, दीषनिकाय के तीसरे तथा अद्ुाइसवें सुत्त । 





परिसंयाद-२ 


१०८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनापं 


अन्तमें उन बातोंकी चर्चा भी आवश्यक है जिन्हं स्वीकार करनेमें कुछ 
लोगों को कठिनाई होगी । प्रथमतः, इन तथ्यात्मक सुचनाओं का स्रोतक्याहै? 
वैदिक तथा अन्य प्रकार के आप्तवचन से यहु किस अथं मे भिनच्चहै? यह्‌ प्ररत बहुत 
महत्वपू्णं न होता, यदि सामान्यतः बुद्ध आप्त वचन एवं शन्द-प्रमाण के विरोधी न 
होते । क्या यह मान लिया जाय कि यह्‌ ज्ञान भी उसी प्रकार की क्षमताओं कांग 
है जिन्हे साधक अर्हंत्व के साथ प्राप्त करतादै? निश्चयी वृद्ध एेसी करई वाते कसते 
थे जिनकी जांच साधारण मनुष्यके वकश्ञके बाहर की बात होगी । एेसा करना वृद्ध 
अपना अधिकार मानते थे क्योकि उनके अनुसार यह्‌ उनका व्यक्तिगत अनुभव था । 
अन्य श्रमणो को वे ठेसी बात बोलने की अनुमति नहीं देते थे जो उनके हारा अनुभूत 
न हो" । दूसरे, बुद्ध यहां स्पष्ट ही अध्यात्मवाद का पक्ष ले रद हैँ । वह्‌ मूल स्थिति 
जिससे च्युत (अथवा पतित) होकर ही जीव विर्व-प्रक्रिया मे आबद्ध होता है अवश्य 
ही अशरीरी कल्पित की गयी होगी । अन्यथा मात्र आनन्द के आहार पर रहना 
संभव न होता । तोसरे, इस चित्र मेँ प्राकृतिक जगत्‌ तथा मानव के बीच कोई वास्त- 
विक समागम दिखायी नहींदे रहाहै। क्याउस युगसे बुद्ध अपरिचित थे ? जब 
विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों को देवता मानकर उन्हे प्रसन्न करने तथा उनका सहयोग 
प्राप्त करने का प्रयास विशार पेमाने पर होता था । 





१. उदाहरणाथं, दीघनिकाय (वही जिल्द) तेरहवाँ सुत्त, विशेषकर पृष्ठ २०१ । 


परिसंवाव-२ 


बुद्ध का सखनियन्त्रित अध्यात्मवाद : 
समष्टि व्यष्टि के सन्द में 
श्री राधेश्यामधर द्विवेदी 


समाज सम्बन्धो का जाल दहै। बद्ध का समाज सम्बन्ध राित्य पर बनता 
है । सम्बन्ध अहङ्कार, ममकार, प्रेम, सहानुभूति आदि से बनते हैँ । बुद्धत्व इन 
जागतिक सम्बन्धो के विच्छेद से प्राप्त होता है। संसार व्यक्ति की आत्म स्थिति से 
पनपता है, बुद्धत्व व्यक्ति की अनात्म स्थिति से पनपता है । आत्मसत्ता से राग तथा 
प्रम दोनों विकसित होते है । अनात्मसत्ता से अराग, अरोभ ओर अद्वेष विकसित 
होते दै । राग संसार को सङ्कीर्णं बिन्दुञों मे बाघता है, प्रेम सङ्कीणं बिन्दुओं को सवके 
परति सहानुभृति का पाठ पढाता है ! मानव को मानव के प्रति सहानुभूतिशीर बनाता 
है । व्यक्ति से परिवार की ओर उन्मुख करता है । व्यक्ति दायित्व के साथ परिवार 
के दायित्व की ओर बढाता है। परिवार दायित्व से ग्राम, जनपद, प्रान्त, देश एवं 
सकल मानव-समाज के प्रति दायित्व से अपनत्वभाव को विकसित करता टै । वह॒ 
घरमे रहता दहै, समाजमें रहता है तथा खोक के सुखो एवं दुःखों को सचेता है, 
उसके ्चेलने मे जो विकृतियाँ पेदा होती है, उनको दुर करने के लिए प्रयत्न करता 
है। बच्चे के लिए अपने रागका प्रहाणं करता दै, अपनी अभिलाषाओं को कम 
करता है, उसकी देखा-देखी मां भी त्याग का भाव पनपाती है ओर प्रेमपूवेक दुःख 
को अपने भावी सन्तान के सुखमय जीवन के लिए सहन करती है, यहाँ से समाज 
का विन्दु प्रारम्भ होताहै। यह्‌ विन्दु गैर जिम्मेदाराना प्रारम्भं नहीं जीवन की 
असलियत ह । यँ से दायित्वपुणं जीवन जव प्रारम्भ होता है तो वह सम्पूणं संसार 
मे दायित्वपूणं कतव्य करने का भार अपने ऊपर ठे लेता है । परिवार विन्दु मे सिमा 
व्यक्ति जब सम्पूणं संसार को पारिवारिक मानकर चलता है तव वह्‌ बोधिसत्त्व 
घनता ह । तव वह स्थितप्रज्ञ कहलाता है । ओर तव गान्धी पेदाहोतादहैजो किसी 
भी बात को कहने के पहर अपने मेँ उसकी परख करता है । यह्‌ दायित्वपूणं विचार 
आत्पवाद का प्रस्थान विन्द है। 


अनात्मवाद आत्मक्लेशा के समापनसे प्रारम्भ होता है । वह संसारम कष्टभार 
से इतना दुःखी रहता है कि दूसरे क दुःख से भी आतद्धति हौ उस्ता है, फरुतः वह 


परिस वाद-ए 


११० भारतीय चिन्तन की परस्परा में नवीन सम्मावनाएे 


सामाजिकं बन्धनो से इतना भयभीत हो जाता है कि उसे स्वीकार करने से कतराता 
है । यदि किसी तरह्‌ बन्धन में पड़ भी जाता है तो सांसारिक आस्वाद चखकर भी 
घबड़ाता है ओर बार-बार वह भाग खडा होता है। वह राजमहल मँ नहीं रहना 
चाहता, वह जंगल चला जाता है । वह्‌ परिवार, गांव, समाज के कष्टको दुर करने 
की व्यवस्था नहीं करता, वह तो उनके कष्ट के आतंक से इतना भयभीत रहता है 
कि जंगल पहुंच कर ही आश्वस्त हो पाता है । वह चाहता है कि प्रत्येक प्राणी इस 
दुःखी जीवन से सवक वयो नहीं लेता ओर उसी मेँ पडा-पड़ा आनन्दित क्यो हो रहा 
है ? क्या यह्‌ कष उसके अज्ञान के कारण तो नहीं है । यह्‌ अज्ञानक्थाहै? दसे कंसे 
मिटायाजा सकता दहै? इसका स्रोत क्याहै? आदि पर विचार करता हुआ एक 
आश्चम से दूसरे आश्रम मे पर्वता दै ओर इसके समापन का रास्तापातादहै। घर 
से भगा हुजा बुद्ध जंग में भी आदमी को खोजता है क्योकि अज्ञान की समस्या 
उसका गखा नहीं छोडती । वह तपस्वियों कौ जमात बनाता है, उसे भी छोड़ता है 
फिर अकेले विचरण करता है, ज्ञानी होता है, ओर पनः अज्ञान के समापन की चिन्ता 
से अभिभूत वह्‌ समाज मे दौडता है, पर वह ध्यान मेँ रखता है कि अब उसका समाज 
वह्‌ प्राकृत समाज नहीं होगा, जहाँ कह पदा हुआ था । अब वह तो पसे समाजकी 
कल्पना करता है जहां व्यक्ति तब आये, जव उसका आत्मा एवं आत्मीय की दृष्टि खो 
जाये । वहां व्यक्ति आकर पुनः परिवार मेँ न फे, पुनः जन्म धारण न कर सके, वहाँ 
से सीधे विमुक्त हो जाए, क्योकि जब व्यक्ति ने पारिवारिकता एवं सामाजिकता की 
कलुषित वृत्तयो का समापन करके संघ का आश्रमण किया है तो सम्भवतः उसका 
भी वही मन्तव्य होगा, जो वृद्ध का रहा होगा । यही बुद्ध कौ समग्र क्रान्ति है । यहो 
बुद्ध का सम्यग्ञान है । यहीं से वह्‌ रोक को व्यवस्थित करना चाहते थे । वह्‌ आदशं 
समाज से दूषित समाज का नियमन करना चाहतेथे इसी अथं में बुद्ध गान्धी से 
बडे थे । इसीलिए राहुल जी ने कहा है- 

भारत के सम्पूणं इतिहास म यदि वृद्धकी किसी पुरुषस तुख्नाकी जा 
सकती दै तो वह महात्मा गांधी ही हौ सक्ते हैँ यद्यपि वृद्ध का व्यक्तित्व तव भी ऊँचा 
है । पर यदि ओर बातोंमे वृद्ध बहुत उचै सिद्ध होगे तो असंख्य भारतीय जनना के 
मुक्ति सेनानी होकर गांधी जी भी अगे वद है । (महामानव बुद्ध, पृण ११) 

सामाजिक हित सम्पन्न करना हर विचारक का उदेश्य होता है ओर इसलिए 
वह चिन्तन तथा मनन प्रारम्भ करताहै। भारतम बहुत प्राचीनकाट से विरोधी 
विचार तथा विचारक पेदा होति रहे है, पर यहां विरोधी विचारकोंको जलायाया 
समाप्त नहीं किया गया, प्रत्युत उन्हे भगवानु बनाया गया । यदि जलाया यामारा 
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भी गया तो उससे वह्‌ व्यक्ति भगवानु ही चना रहा । व्यक्ति सत्य ज्ञान प्राप्त करके 
पूनः समाज में क्यों आता है इसलिए कि समाज वाले उसे पागल न कहँ, वरना 
उसका तत्वज्ञान पागलपन का ज्ञान माना जायेगा । तकं जिस रागके आधार को 
नष करके अपने को ज्ञान का जामा पहनाता है अगर उसे आस्थाका संबलन दिया 
जाय तो वह्‌ अपना गला स्वयं घोट ठेगा । ओर ज्ञानी अज्ञानी के बीच का भेद समाप्त 
कर देगा । ज्ञानी व्यवस्थाओं को जानकर तोडता दै, अज्ञानी व्यवस्थाओं को आस्था- 
वश नहीं तोड़ पाता । पर जानी व्यवस्था तोड़कर अपने को श्रेष्ठ महसूस करता हि । 
ओर अज्ञानी व्यवस्था तोड़कर अपने को हौन महसूस करता ह । इन ज्ञानी अज्ञानियों 
मे कौन श्रेष्ठ है, इस विचार से भारतीय सनीपा ज्ञानी को तव तक श्रेष्ठ नहीं मानती, 
जव तक वह सपूर्णं मानव की दृष्टि से उत्तम कायं नहीं करता । साथ ही व्यक्तिगत 
जीवन उसका पवित्र नहीं होता । कभी कभी व्यक्तिगत जीवन श्रे होनेपरमभी 
सामाजिक जीवन आदर्शमय न पाकर वह व्यथित हौ जाता, उस व्यथाके कारण 
वह समाज में पदापंण करता है ओर सामाजिक गुत्थियो को सुलन्नाना चाहता है । 
वह जिन विग्रहो को अपने ज्ञान ओर आस्था के बल पर समाप्त किया था उन विश्रहौ 
को समाप्त करने के लिए सामान्य जनको बतलातादै पर वे यदि उसके अनुकूलं 
आचरण नहीं करते तो उससे उसको खीञ्च होती है । फलतः सामाजिक कृत्य छोडकर 
आत्माभिमुखी होता दै, आत्माराम को प्रसन्न करता है ओर उसके इस आचरण का 
समाज पर गहरा प्रभाव पडता है । इसीटिएि रोग जंगलो मे ज्ञानलेने जातेथे 
क्योकि जानी का लोगों ने अपमान किया था, उसका बदल अव लोग उसमे आस्था 
जताकर देना चाहते हँ । अब ज्ञानी लोगों के सच्चे भावसे ज्ञान देता वयोकिं 
लोगों ने उसके ज्ञानकीकद्र कीटहै। इसीलिए वह संसार भेवको पार करनेका 
रास्ता वताता दै। 


भारत मे साधु महात्माओं का वड़ा महत्व रहा टै । भगवान्‌ बुद्ध दसी कड़ी में 
सृमीरनी द । वह उपायकुशर थे, वह किसको कंसा बताना चार्िए ! यह्‌ जानते थे, 
वृह तत्वज्ञ थै, छोकटितैषी थे, अतएव टोकानुकम्पा से संसार की ओर प्रवृत्त हए 
यह्‌ ्योकानुकम्पा या लोकदितेषिता राजनीतिजों या सेमीनारिष्टों का राजनीतिक या 
प्रवचन मंच नहीं था । वह दूसरे को दुःखी देखकर अपनी अख नहीं मृद लेते थे ओर 
अपने को कष्ट मे पाकर सिद्धान्तवादी वक्तव्य नहीं देते थे या सामान्य जनों मे अपनी 
प्रसिद्धि के टिए शाखवचन नहीं कहते धे । वह शाख के विरोधी थे, वहं महाकारुणिकं 
थे, उन्होनि सिहनी दिशुकी रक्नाके दिए आत्मसमपंण क्रिया था । वह सामान्य व्यक्ति तो 
क्या हिसक प्राणि क लिए भी सर्व॑स्व समर्पित कर सकते थे । एेसे बुद्ध से यह्‌ समाज करु 
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ले सकता है, कुछ पा सकता है ओर वह बुद्ध व्यक्ति समाज को बदल सकता दै, वह्‌ 
खुद समाज के पीछे-पीटे चरवादे जेसा घूमता है, राजा नहीं वनता । व्यक्ति राजा या 
विचारकं बनकर अपने मँ गौरव की अभिवृद्धि पनपाना है । चरवाहा बनने मेँ बौक्ष 
ठोना पड़ता है । यह बोञ्च उत्तरदायित्व का बो्च है । राजा का पद पुंजीवाद व्यवस्था 
कापदहै। विचारक भी बड़ा जागीरदार है । इसरङिए रन्तिदेव कहता है-- 

न त्वहं काम्ये राज्यं न स्वगं नापुनभंवम्‌ । 

कामये दुःखतप्तानां प्राणिनामात्तिनाशनम्‌ ॥ 


अवलोकितिश्वर भी निर्वाण नगरी को जाते जाते प्राणियों के आतंनादको 
सुनकर अपनी मुक्ति का लोभ त्याग कर “जब तक संसार मुक्तन हौ जाय, तब तक 
वह्‌ प्राणियों को मुक्ति दिलाने के लिए चरवाह की भाति" पीछेपीछे लगे रहने की 
प्रतिज्ञा करते है । इसलिए ही वह कहते हैँ प्राणी अपनी मुक्ति स्वयं करेगा, बोधिः 
सत्त या बुद्ध तो उसका कल्याणमित्र बनकर मात्र राह दिखलाता है। कहा भी है-- 
अत्ता हि अत्तनो नाथो कोहि नाथो परो सिया । 
अत्तना व सुदन्तेन नाथं लभति दुल्लभं \ 


इस प्रकार समष्टि का निर्माण व्यष्टि, आत्मा से अर्थात्‌ जीवसे प्रारम्भ होता 
है । यदि समष्टि का स्वरूप उचित रखना है तो व्यक्ति (व्यष्टि) को ठीक करना पड़ेगा 
ओर इसमे मन को आधार बनाकर चलना होगा । बुद्ध ने मन पर बहुत बर दिया 
है। यहाँ तक कहा जातादै कि चित्त नदी यदि विवेकके साथ रतो वह्‌ 
कल्याण का रास्ता दिखाती दै ओर यदि विवेक के विना रहतीदहै तौ पापका रास्ता 
दिखाती है । विव्रेक तकं पर आधारित होता है पर तकं, तकं के लिए नही, अपितु 
मानवकल्याणके लिए होतादहै। इसीलिए बुद्ध कहते हैँ मेरे वचनो कोनती श्रद्धा 
मात्रसे ओर न केवल बडप्यन कौ भावना से मानो] यदि उचित लगे अर्थात्‌ मानव- 
हितकारी है तो मानो । उन्होने कटा यदि किसी सिह्‌के भयसे भगा प्राणी अपनी 
रक्षाके किए नदीम कूद पड़े ओौरनदीमे उसे किसी जंगी लकड़ी का सहारा मिल 
जाय, ओर उस सहारे से नदी पार करता हुजा--'यह मेरे जीवन का रक्षक है “मानः 
उसको अपने घर लाकर यदि पूजे' तो वह मनुष्य का अहित करेगा । उसी प्रकार 
धमं का गाठ पकड़कर, शाश्च की दाब्दावली रट कर हेम समाज का हित कराने का 
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ठेकेदार बनना चाहते है तो हम उसका कदापि हित नहीं कर सकेगे । राहुल जी ने 
कहा है-वैजानिक भौतिकवाद के दाशंनिक विचारों से अनुप्राणित समाजवादी 
आन्दोलन, आरामवूर्मी पर्‌ वैठ्कर लेक्चर ज्ञाडने वाके वाक्पटु राजनीतिजों की 
राजनीति नहीं है । दसमे पड्ने वालों को आग से खेलना पड़ता है, फिर यहाँ आचार 
हीन पुरुष की टाग केसे ठहर सकती है । इनके सदाचार की नींव किसी ईघरीय 
विधान या अल्हाम पर नहीं, बल्कि बुद्ध के ल्दों म "बहुजन हिताय बहुजन सुखाय 
है (वैज्ञा° भौति० प° ८९-२,०) । स्तालित कहता है- सिद्धान्त प्रयोग के बिना बाँस 
है! इसीलिए तिलक ने गीताकी प्रयोगात्मक व्याख्याकी, जिसके कारण आत्म- 
ज्ञानियों को स्वतन्त्रता संग्राम में कृदना पड़ा था । आजकल का दाशंनिक सिफं घर में 
बैठकर जगत्‌ की व्याख्या बदल रहा है । वह॒ खद को परिवतित नहीं कर र .गदै। इस 
प्रकार घरमे बैटकर व्यक्ति यदि अपनेमें परिवत्तंन न करता हुजा समाजमें 
परिवत्तंन की बात करता है या समाज को अपने से चिन्तित. ज्ञान से परिर्वत्तिति मान 
केता तो यह निरा अनज्ञानदहै। बुद्ध ज्ञानक लिए तथा समाजके छिएु जागे बहे 
थे, राजमटल छोडे थे । उन्दने मनुष्य को व्रशीभूत करने वाली प्रवृत्तियों का त्याग 
किया था। वह ईर का खात्मा किये ये । वह नियत्तिवाद के विरोधी थे । वहु कायं- 
कारणवाद की नयी व्यास्या किये थे जिसमे उसका खोखलापन प्रगट हृजा था | 
दशंन का कायंकारणवाद प्रकृतिजगत मे लागू होता है चित्त म जगत नहीं । क्योकि 
प्रकृति का विधान नियत दहै वर्षात्‌ म गेहंतथा चनाकी खेती नहीं हो सकती तथा 
गर्मी मे घान नहीं पेदा हो सकत। है क्योकि प्रकृति केः विधान नियत हँ, पर व्यक्ति 
इच्छा स्वातन्त्य से व्यवस्था वना कर पेदा भी कर सकता है । यद्यपि यह्‌ कायं दुरूह्‌ 
है, इसीलिए स्वतन्त्र चैतन्य याक्ौ व्यक्तित्व मे प्राकृतिके का्यंकारण भाव नहीं 
चलता है । इसीलिए वह पुरानी व्यव्रस्थाएं बदलता है, नयी व्यवस्था वनाता है । पर्‌ 
आजकल के भौतिकवादियों की अग्यवस्थित व्यवस्था को भी सलाम करने की जरूरत 
हैजोनतोपूरानी व्यवस्थाको चलानेदेते टँ ओर न नयी व्यवस्था को पनपा पाते 
है । वृद्ध पूरानी व्यवस्थां तोडने के पक्षपाती अवद्य थे तथा नियतिवाद, ईश्वरवादः 
आत्मवाद के भंजकर थे पर नयी व्यवस्था को अनियतवाद-अनात्सवाद ओर अनीश्वर 
वाद के आधार पर मानकर अध्यात्मवाद की प्रस्थापना क्ियेयथे। इसमे व्यक्ति 
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स्वातन्त्य है--भौतिकवादी समाजवाद की कुढन नहीं । इसमे व्यवस्था है, श्रद्धा है, 
आस्था है । क्योकि भौतिकवादी तारिक दशषंन की भांति सबका खण्डन मात्र नहीं हैया 
यह्‌ माक्संवाद का दिमागी पृखाव नहीं, जो देशिक सीमां मे फँपकर आगे नहीं ब्‌ 
सकता 1 यह्‌ भारतीय अध्यात्मवाद है जहाँ आकर सारी मान्यताओं के व्याग के बाद 
अध्यात्म के राह का अनुगमन कर सकता है । इसको मनुष्य पा सकता है, इससे 
मनुष्य बदला जा सकता है, इससे समाज बदला जा सकता है ओर इसमे दो राय नहीं 
कि बुद्ध की सामाजिक तथा वैयक्तिक व्यवस्था भौतिकवाद या समाजवादी व्यवस्था 
तथा प्रजातन्त्रात्मक विचार स्वातन्व्य ओर स्वनियन्त्रित अध्यात्मशासन की व्यवस्था 
का विचित्र संयोजन है जिसे सम्लने की जरूरत है) उस पर भाषण देकर नहीं 
पहुंचा जा सकता । कमं कौ आवदयकता है । कहा भी है-- 


जयति सुखराज एकः कारणरहितः सदोदितो जगताम्‌ । 


थस्य च निगदनसमये वचनदरिद्रो बभूव सवंज्ञः \\ 
( तत्वसिद्धिः का मङ्गलाचरण } 
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बौद्धद्शन के परिपरेषय में प्यष्टि एवं समष्टि 
डां० केवलकृष्ण मित्तल 


व्यष्टि एवं स्म दोनो हौ परस्परपिक्षो अवधारणा है, फिर भौ साधारण 
व्यवहारिक चिन्तन के स्तरपर दही नहीं अपितु कतिपय दाशंनिक अभिमतं के 
परिप्रक्यमे भी एेसा प्रतीत होता है कि टृनरमेसे व्यष्टिको आघार एवं समष्िको 
आधेय माना जा सकता है । इस प्रकार व्यष्टि को श्रत्यय' एवं समि को '्रत्यथोत्पत्न' 
समज्ञा जाने के कारण द्वितीयोक्त की अपेक्षा प्रथमोक्त को मूर अवधारणा कहा जा 
सकता है अर्थात्‌ एेसा सोचा जाता है कि समष्टिको चर्चा विनाव्यष्टिके नहींहो 
सकती । जबकि व्यष्टिकी चर्चा विना समष्टिके नकेवककी ही जा सकती ह अपितु 
फेसा करना समीचीन भी है । इस प्रतीति का आधार है हमारे मानस मे व्यषिका 
सम्बन्ध एकत्व से तथा समि का नानात्व के साथ होने से है । प्रस्तुत ठेखक को एेसा 
ल्गताहै किस्वंसाधारणकी इसप्रकार की मान्यता बौद्धदशंन को स्वीकायं नहीं 
हो सकती, क्योकि उस्म नियत इकाई के चयि कोर््‌ स्थानन्ही, ओरनदहीएेसी 
किसी समषश्टिकी ही चर्चा हो सकती दहै जोकि व्यवहारतः किसी व्यष्टिसे आबद्ध 
नहो । समटिका उचित अर्थं समग्र अथवा सर्व॑स्व है बहृत्व नहीं । व्यष्टि एवं समष्टि 
के तादात्म्य सम्बन्ध के सन्द्भं मेही, सवंसामान्य में प्रचलित रोकोक्ति “एके साधे 
सब सधे, सब साधे सब जाये तथा प्रसिद्धि जेन दार्शनिक श्रीकुन्दकुन्दाचायं द्रारा 
लक्षित जैन आगम, आचारांग सूत्र म कथित, “जो एक को जानता है वह सबको 
जानता है ओर जो सबको जानता है वह॒ एक को जानता हैँ (ज एगम्‌ जानइ से सब्बे 
जान्‌, जे सव्वं जानई से एगम्‌ जानई)' पर विचार किया जा सक्ता है । 

उपर्युक्त उद्धरित जेन उक्ति कौ समुचित व्याख्या या तो "एकमेव अद्धितीयम्‌' 
की घोषणा करने वारे अद्वैत सिद्धान्त के सन्दभंमे की जाती है अथवा बहृत्ववादी 
एवं यथाथंवादी जेन अनेकान्तवाद के परिप्रक्यमे की जातीदहै व्यष्टि एवं समष्टिके 
क्रमशः एकत्व ओर नानात्व से जुडे होने की बात से सररुता पूर्वक ईनकार नहीं 
किया जा सकता । 

कहना न होगा किं व्यष्टि एवं समष्टि को एकत्व ओर नानात्व से जोड़ने पर 
भी अथवा सम्भवतः उसीकेकारणही व्यष्टि एवं समष्टि दोनों की ही अस्मिमानता 
अथवा इदन्ता सिद्ध करना सम्भव नहीं, जबकि उनकी इदन्ता स्थापित किये बिना 
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११६ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा में नवीन सम्मावनारएं 


उनके बीच किसी भी प्रकार के सम्बन्धकी चर्चा नहींकी जा सकती। व्यष्टिकी 
इदन्ता को स्थापित करने के लिये हमे प्रत्येक प्रतीत होने वाली व्यष्टिको उसकी 
समष्टि मे विररेषित करना होगा, क्योकि बौढदशंन की विचारित मान्यता के अनुसार 
प्रत्येक व्यष्टि (वस्तु अथवा व्यक्तित्व) संघात रूप है । अतः इस प्रकार व्यष्टि का आधार 
समष्टिहै ओर समष्टितोव्यष्टिके आवृतमें अआव्डहैदही, ओर उसका भी यदि 
विश्लेषण करं तो व्यवहार प्रतीत व्यष्टियों (इकादयो) मे ही किया जा सकता है, 
यह्‌ बात भी कुछ कम ॒महत््वपूणं नहीं कि उक्त व्यष्टियोंमें से प्रत्येक भी अपनेमें 
एक समष्टि है । 


व्यष्टि की इदन्ता प्र विस्तृत विचार तो ठेखक ने अन्यत्र किया है* यहाँ उसके 
कुछ मुख्य विन्दुओं का संक्षेप मे परिचय देना पर्याप्त होगा । वे है-- 

१--हम सब इस बौद्ध मान्यता से परिचित हँ कि प्रत्येकं व्यक्ति, जब तक कि 
निर्वाण प्राप्त नहीं कर केता, जन्म, गेगव, यौवन, जरा, मरण, पूनज॑न्म तथा यों 
अनेक जन्मों के भवचक्र मे, सदेव बदलता हुआ चरता है । लगभग ५५० जातक- 
कथा भगवानु वृद्ध के उस श्यक्तित्व' के उदाहरण हैँ । प्रशन यह्‌ है कि मनुष्य 
पश, पक्षी के अनेक जन्मोंमे से होकर चलने वाला व्यक्तिः किस प्रकार वही 
कहा जा सकता है जबकि वह वुद्ध मान्यता के अनुसार ही नित्य नहीं अनित्य है गौर 
परिवर्तन माव्र माया अथवा भ्रमरूप न होकर सत्‌रूप है ओौर सम्भवतः एेसी मान्यता 
के फलस्वरूप ही बौद्धमत मेँ अनात्म की धारणा भी स्वीकृत है । व्यक्तिके एक जन्म 
से दूसरे जन्म मे बदलाव को बौदढधमत मे मात्र देगान्तरण (टांसमादग्रेरान) न मान 
कर परिणमन अथवा क्रमिक रूपान्तरण (टांसफारमेशन) मान लेने पर यह्‌ बात 
कदाचित्‌ समक्षम नहीं आती कि कंसे भवचक्रके क्रममे, प्रतीत्यसमुत्पाद के 
सिद्धान्त के अनुरूप, एक के पश्चात्‌ दूसरा अत्यन्त भिन्न रूप व्यक्तित्व उदित होता है ? 
वह्‌ विकासोन्मुख तारतम्यता (क्रमिक्रता) जो हमे अवतारवाद की वैष्णव कल्पना में 
लक्षित होती है, बौद्ध जातकों के सन्दभं मे उसका नितान्त अभाव दहै । तथापि यदि 
बौद्ध रेसा दावा करे कि उनका क्रम वणन वस्तुस्थिति के सर्वथा अनुकूल नहीं तो 
वैष्णव वणंन की अपेक्षा उसका अधिक्र निकटवर्ती प्रतिनिधित्व करता है तो उनके 





१. जनवरी १९७६ में रुखनऊ विश्वविद्यालय के दशंन विमाग द्वारा आयोजित एक अन्तर- 
राष्टीय विचार गोष्ठी मे प्रस्तुत ठेख मे; जिसका कि (हिन्दी अनुवाद) "वौ परिप्रकष्यमें 
व्यक्तित्व की इदन्ता' शीर्षक से दाशंनिक तरेमासिक के वषं २१ (अक्टुबर १९५२) के 
अंक ४मेंप्रकाशन हज है) 
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बौददशंन के परिपरेश्य में व्यि एव्‌ समष्टि ११७ 


दवारा एेसा मत व्यक्त किया जाना सम्भवतः गर्त नहीं होगा । किसी भी व्यक्तित्व" 
को सम्लने का एक प्रयास उसके अनेक जन्मों मे प्रकट रूपों की समष्टि मे विइलेषण 
द्वारा हो सकता है तथा किया जाता है किन्तु समस्यातो यहद कि हम उस व्यष्टि 
को उसकी तथाकथित (उस प्रकार समन्ञी हुई) समष्टि से कैसे जोड़ ? जबकि एक 
जन्म का दूसरे जन्म से सम्बन्ध (परिणमन) भी हमारी साधारण वृद्धिके परेका 
विषय प्रतीत होता है । 

२-एेसा हमारा सर्वं सुलभ अनुभव रहै कि हम किसी भी व्यक्ति को किसी भी 
समय, बदलता हुजा किन्तु अमुक" करके जानते हँ ओर समय के अन्तर पर बदला 
हुआ किन्तु फिर भी वही" करके पहिचानते हँ । एक ही समय पर, किसी ए व्यक्ति 
को जानने वारे अनेकं उससे परिचित उसे विभिन्न रूपों मे जानते पटहिचानते हे । 
बहुत से व्यक्तियों के व्यक्तित्व का अभिनय मानो एक ही "व्यक्तिं एक ही सम- 
सामयिक काल में तथा कालान्तर मे करता है अथवा विभिन्न समयों पर ओर सम- 
सामयिक कालम प्रकट होने वाटे विभिन व्यक्तियोंकी समष्टिको हमणएकही 
व्यक्तित्व ी व्यषिमे व्यक्त करतें । इस स्थितिका दयोतन कृं टस प्रकारभी 
किया जा सकता है कि एक व्यक्ति उन अनेक समान, भिन्न तथा विपरीत गण दोषों 
की समए है जिनके द्वारा वह॒ अन्य व्यक्तियों से जाना जाता है । हा, उनमें से कोईभी 
गुण अथवा दोष एेसा नहीं जो सदा, सवंदा ओर सबके लिए एक जेस ही विद्यमान 
रहता है । इसी स्थिति को पुद्गल नैरात्म्य करके जाना या समन्ना जाता दै । 


३--हम किसी “व्यक्ति' को पहिचानते समय "वह्‌ केसा दिखाई देता है" ? केसे 
दुःखसुख का अनुभव करता है' ? कैसे देखता है" ? कंसे सोचता है' ? ओौर कंसे अन्य 
वस्तुओं एवं व्यक्तियों से प्रभावित होता है अथवा उन्हें प्रभावित करतादहै'?की 
सहायता ठेते हैँ अर्थात्‌ क्रमशः रूप, वेदना, संज्ञा, विज्ञान एवं संस्कार पोच स्कन्धों 
की समणिद्रारा ही उसके व्यक्तित्वं को ओँकते < । एेसा करना तो उस व्यक्तित्व की 
इदन्ता को स्थापित करनेके लिए किन्तुएक की प्रतीति को पाँच में विररेषित 
कर इदन्तासे कछ दुरदही हते हँ । यह्‌ दूरी असंभावना मे बदलती हुई लगती है । 
जव हम यह्‌ जान ठेते हें कि एक भी स्कन्ध अपने आपमे एकं व्यष्टि न होकर अनन्त 
सतत्‌ गतिमान अंशो! की समष्टिहै। पच्च स्कन्धों की अवधारणाकी भंतिही 
्वादज्ञ आयतन" तथा “अष्टादज्ञ धातु' की अवधारणाओं के जयामो में भी कुछ इसी 
प्रकारका ही चिन्तन किया जा सकता है । फलतः शमं नैरात्म्य' की सिद्धि होती है 
ओर इत प्रकार व्यक्तित्व की इदन्ता पूणंतया अनिवंचनीय ठह्रती है । 


परिसंबाद-२ 


११८ भारतीय चिन्तन की परस्परा मे नवीन सम्भावनां 


अन्यथा एक स्कन्ध का दूसरे स्कन्ध के साथ किस प्रकारका सम्बन्ध 
` ओर पांचो स्कन्ध मिलकर किस प्रकार कौ संरचना करते हँ ? इन प्रदनों का समुचित 
उत्तर उनकी अपनी इदन्ता को स्थापित किये बिना नहींदिया जा सकता है ओर 
वेसा करने मे हम अपने आप को असमथं पाते हें । 


४--आंग्ट भाषा में व्यक्तित्व के किए “पसंनेल्टी' शाब्द का प्रयोग किय। जाता 
है जिसकी व्युत्पत्ति यूनानी घातु शब्द पसना' से की जाती दै ओर पर्सोनाका 
अथं है मुखौटा' । मुखौटा चाहे चित्र-विचित्र सामग्री ल्यि हृए हो जथवा एक ही 
स्गरूपकी विभिन आभाओं (छायाओं) का समूह रूप हो, यथाथं मुख की इदन्ता 
को ढांपने वाला (संवृंति सत्रूप) ही होता है । एेसा प्रतीत होता है कि परमार्थतः तौ 
व्यक्तित्व क्याहै, ओरकेसाहै? एेसाही कहा ही नहीं जा सकता, क्योंकि कल्पना- 
पोढ प्रत्यक्ष का विषय तो वह्‌ भलेहीहो, वणंनसे परे है ओर व्यवहार में व्यक्तित्व 
की स्थिति किसी मुखौटेकीसीही दहै ओौर कठिनाई विहेष यह है किं श्यक्तित्व रूपी 
एक मुखौटे' को उतार देने पर भी हमे कोई दूसरा मुखौटा ही मिक्ता है ओर तब 
तक मुख के दर्शन नहीं होते जब तक कि सभी मुखौटे उतारन दिये जा, किन्तु 
वैसा करने पर 'मुख' कंसा है यह कटा नहीं जा सकता । अस्तु व्यक्तित्व की इदन्ता 
एक इकार्ईके रूपमे स्थापित नहीं कीजा सकती क्योकि प्रत्येक मुखौटा जैसे 
अपनी निर्वाण सामग्री के विचारसे व्यष्िरूपन होकर समश्टिरूपही दहै उसी प्रकार 
प्रत्येक व्यक्तित्व एक व्यष्टि भीहै ओर समष्टिभीटहैथायों कहना चाहिए कि व्यक्तित्व 
नतोव्य्िहीहै,नसमष्टिहीदहै,नदोनोंभीहैओरनदोनोंकेबिनाहीदै। 

समष्टि को .सवंस्व' अथवा समग्र रूप समङ्षते हुए उसकी चर्चा ओर उस 
पर विचार सर्वंज्ञता के सन्दभ॑मे कियाजा सकताहै। प्रक्रान्त ठेखक ने सवंज्ञता 
पर भी विस्तृत विचार अन्यत्र किया दै, अतः एेसा उसे ठीके प्रतीत होता है कि 
उस विचार मे समष्टि सम्बन्धी मूल विन्दु की संक्षिप्त चर्चा यहाँ किया जाना उचित 
एवं पर्याप्त रहेगा । 





१. फरवरी {१४-१९) १९७२ मेँ मगध विश्वविद्याक्यं द्वारा आयोजित एक अन्तरराष्टीय 
विचारगोष्ठी मे प्रस्तुत छेष मेँ । आंग्छमाषा का यहं केख मई १९७७ के बृदधिस्ट स्टडीज 
(दि जनरल आफ द डिपाटंमेण्ट आफ बुद्धिस्ट स्टडीज, युनिवसिटी आफ देहरी, दिल्ली) 
मेच्पाहै। शीषंक है--बुद्धिस्ट भ्यु आफ ओम्निसीयंस : रिकीजिएस फिलासिफिकल 
साइन्टिफिक 


परिसवाद-२ 


बौद्धद॑न के परिरक्ष्य मे व्यष्टि एवं समर ११९ 


भारतीय दर्शन मे सर्व्॑नता की, चार मुख्य दाशंनिक अभिमर्तो-वेदान्त, सांख्य, 
जैन तथा बौद्ध ने अपने-अपने दंग से चार अवधारणा प्रस्तुत की हैँ । सववंज्ञता मे 
सर्वज्ञ किस सर्वस्व को जानता है, इस पर चारों मेही मतमेद है । यदि वेदान्त मे 
“विजातीय, स्वजातीय एवं स्वगत भेद रहित, "एकमेव अद्वितीयम्‌ ब्रह्म" को जान 
लेना; सांख्य मे ज्ञाता तथा ज्ञेय के विवेक सहित ज्ञेय को सत्त्व, रजस, तमस समुच्चय 
स्वरूप प्रकृति को जान केना; तथा जैन मतानुसार समस्त वस्तुओं एवं व्यक्तियो को 
उनके “उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य-मय' अनन्त धर्मो-गुण दोषो, भेदो प्रभेदो आदिको 
सविस्तार जान लेना, सर्वस्व अथवा विश्वकी समष्िको जान केनाहं तो बौद्ध 
मत में सवंस्व को जान लेने से तात्पयं है सब कुछ को "दुःखमय (सवं दुःखम्‌) अर्थात्‌ 
जरामरण युक्त, अनित्य (सवंम्‌ अनित्यं) अर्थात्‌ सदा सर्वदा बदलता हुआ", ओर 
अनात्मरूप (सवम्‌ अनात्मम्‌) अर्थात्‌ किसी भी प्रकार की अस्मिमानता अथवा इदन्ता 
ल्मि हृए जान लेना है । 

निश्चय ही सवंज्ञता में सवे" का उपर्युक्त अथं समञ्लने पर बौदढमत मे समष्टि 
भी उसी प्रकार जरामरण भय", अनित्थ' एवं “अनात्म' ठहुरती है जैसे कि कोर 
व्यष्टि । एेसा मूलभूत धमे-साम्य होने पर भी व्यष्टि व्यष्टि है ओर समष्टि समष्टि । दोनों 
कोएक ही नहीं कहा जा सक्ता । ओर कटिनाई तो यह्‌ है कि भिन्न भी नहीं कहा 
जा सकता, दोनों भी, ओर दोनों नही" भी, नहीं कहा जा सकता 1 क्योकि शुन्यता 
ओर निःस्वभावता व्यष्टि ओर समश्टिदोनोकोदही समानरूपसेलागू होते हैं । एसा 
कहना उचित ही प्रतीत होता है कि बौद्धदशंन के परिप्रक्ष्यमे व्यष्टिकासमष्टिसे 
ओर समष्टिका व्यष्टि से तनिक भी वैरिष्टय नहीं है । 


परिसवाद-२ 


4 < म ५ 
व्यक्ति ओर समाज के प्रति महायान के दृष्टिकोण 
आचायं टी° छोगड्ुब्‌ 

सवंविदित दहै कि सभी धमं ओर दशन व्यक्ति ओर समाज के साथ सम्बद्ध 
रहते हँ । सभी धमम॑-द्शन समाज की व्यवस्था प्रदान करते हैँ । पाश्चात्य समाज शाखं 
तथा समाज विजान का उदेश्य केवल इसी जीवन कीं व्यवस्था करना होता है । पर 
भारतीय धम॑-दर्शन व्यक्ति तथा समाज को आध्यात्मिक व्यवस्था भी प्रदान करता 
है । बोद्ध दशन या घमं मे व्यक्ति तथा समाज की व्यवस्था तथा उनके कतंव्य आदि 
सुस्पष्ट है । , 

यदि हम पिछले इतिहासो का अवलोकन करे तो ज्ञात होगा किं बौद्ध धमं 
समाज की किस परिस्थिति मेँ प्रादुर्भूत हुञजा है। बौद्ध दरशन क्षणिकवाद का दशन है, 
अतः समाज की कोई शाश्वत व्यवस्था नहींदेताहै। यह्‌ दशंन कमंवाद दरंनरै, 
अतः व्यक्तिं ओर समाज की उच्ति ओर हास व्यक्ति तथा समाजके कर्मो पर 
आधृत दै । यह्‌ दर्शन प्रतीत्यसमुत्पादवाद का दर्शन है अतः व्यक्ति ओर समाज एक 
दूसरे पर अपेक्षित दै । 

उपर्युक्त सिद्धान्तो के कारण व ण-व्यवस्था तथा विविध संस्कारोंकी बुद्ध 
ने स्वीकार नहीं किया। बुद्धने संघमें सभी वर्गो तथा सभी जातिके लोगोंको 
सम्मिलित किया है। महिलाओं को भी संघमें स्थान दिया गयाहै। भिक्षुसंघकी 
प्रणाली एकं समाजप्रधान-प्रजातान्त्रिक' प्रणाटी है जिसमें व्यक्ति से अधिक समाज 
को प्रधानता दी गयीहै। 


समाज के विविध दुःखोंके निराकरणकी खोजमे बुद्ध ने समुचित विचार 
किया । वे इस निष्कषं पर पर्हचे कि व्यक्ति तथा समाज मे व्याप्त विविध दुःख ईश्वर 
जनित नहींदै, न ही अहैतुक हैँ । अपितु वे अविद्या, तृष्णा से उत्पन्न हें । अतः 
अविद्या तथा तृष्णा के उन्मृटनसे दुःखों से मुक्ति हो सकती है । दूसरा कोई मागं 
नहींदै। दुमखोसे सभी पीडित) सभी दुःखोंसे मुक्त होना चाहतेरहं। दुःखों 
से मुक्ति सभीकी हौ सकती है) इसमे कोई जाति या वणं बाधक नहीं है । इसलिए 
समाज के प्रति बुद्ध का क्या दृण था, यह्‌ समञ्चना कठिन नहीं है। समाज 
के प्रति बौद दशंन की अवधारणा क्या है, यह्‌ बहुजनसुखाय बहुजनहिताय 
इत्यादि वक्यसे स्पष्टहो जाताहै। 


परिसंवाद-र 


व्यक्ति ओर समाज के प्रति महायान के दिकोण १२१ 


महायान कौ दृष्टि 
बोधिसत्वयान का उदेदय समाज-कल्याण या प्राचीन शब्दावली मे जगत्‌ 

कल्याण है । बोधिचित्त, महाकरूणा ओौर प्रतीत्यसमुत्पाद के सिद्धान्त सवसे प्रबल 
सिद्धान्त हँ जो समाज के प्रति व्यक्तिके दृष्िकोणमे अभूतपूवं क्रान्ति छातेहैं। 
इसलिए महायान दल्ञंन की दृष्टि से समाज को प्रधानता सुनिश्चित है) बोधिचित्त 
एक एसी प्रवृत्ति होती दहै जो मानव समाज को ही नहीं, अपितु समस्त जीवों को 
पूजनीय समन्चती है । अतः कहा है कि-- 

बुद्धधर्मोदयांशस्तु श्रेष्ठः स्वेषु विदयते 

एतदंशानुरूप्येण सच्वपजा कृता भवेत्‌ ॥ बोधि° ६।११८ 


बोधिचित्त से स्वां भावना को समाप्त किया जाता है । बोधिसत्त्व समन्षता है 

कि सभी दुःख स्वाथं की भावना से ही उत्पन्न होते हैँ । अतः संसारमें धनी वगंभी 
दुःखीहै। गरीब वगंभी दुःखी दै। शक्तिशाली राषट्रभी दुखी है, निवे राष्ट्भी 
दुःखी है । विज्ञान का दुरुपयोग करके एक दूसरे को नष करनेमे ख्गेहुएदरै। इन 
सवके मूल मे स्वार्थं कौ भावना है । इसके विपरीत कुछ लोग कम सम्पन्न होने पर 
भी सुखी दीखते हँ । इसका कारण पराथं कौ भावना द । इसलिए महायान दशन 
का कहना है कि 

ये केचिद्‌ दुःखिता लोके सवे ते स्वसुखेच्छया । 

ये केचित्‌ सुखिता खोके स्वे तेऽन्यसुखेच्छया ॥। बोधि ८।१२९ 


बोधिचित्त तथा प्रतीत्यसमुत्याद के गभं मे सारी समाज व्यवस्था निहित है । 
वणव्यवस्था, जातिप्रथा तथा रद्खमेद आदि का इसमें कोई स्थान नहींहै। खी तथा 
पुरुषों को भी अधिकार समाने रूप से हैँ । शक्तिंशालियों तथा सम्पन्नो द्रारा कमजोरों 
का शोषण अनुचित होगा । किसी को भी किसी की इच्छा के विरुद्ध बल प्रयोग नहीं 
करना चाहिए । समाज के सभो सदस्यों को नैतिक शिक्षा मिर्नी चादिए । उसी 
नैतिक रिक्षा से ही समाज में नियन्त्रण रहता है 1 

कछ लोग सोचते होगे कि बौद्ध धमं मे स्थायी सामाजिक व्यवस्थाके न होने 
से ही वह (बौद्ध घमं) भारतवषं से लूप्त हो गया किन्तु यह धारणा सवंथा गर्त है । 
स्थायी व्यवस्था का अथं नित्य समाज की व्यवस्थासेहै तो यह्‌ बौद्ध अनुयायियों 
द्वारा स्वीकायं नहीं है । नित्य व्यवस्था तो सम्भव ही नहीं है । क्षणिकवाद के आधार 
पर समाज की व्यवस्था अच्छी तरह से बनती है । समाज तथा व्यक्ति परिवतंनश्षील 
होते र । यदि निव्य-व्यवस्था हौ तो प्रगति असम्भव होगी 1 अनित्यता के आधार 


परिसंदाद~र 


१९२ भारतीय चिन्तन कौ परस्परा मेँ नवीन सम्भावनापं 


पर समाज की प्रगतिशीर व्यवस्था बौद्ध धमं मे है। आज बहुत से देशों में बौद्- 
धमं राषटरीथ-धमं के रूप में विकसित है । अतः किसी धमं के किसी देशम लोपहो 
जानेका कारण ओर कोईटै, बौद्ध धमंमे स्थायी व्यवस्थाका अभाव इसका 
कारण नहीं है । 

बोधिचित्तः महाकरुणां तथा प्रतीत्यसमुत्पाद के आधार पर बौद्ध महायान 
की दृष्टि से समाज की सुव्यवस्था सेद्धान्तिक तथा प्रयोगात्मक दोनों रूप म बनती है । 
परन्तु चिन्ता इस बात की है कि आज तथाकथित महायानी समाज मे भी महायानी 
परम्परा के विरुद्ध कुप्रथा तथा अनेतिकता का स्थान बढ़ रहा दै । अन्धविश्वास भी 
इन समाजो मे अपना प्रभाव दिखा रहा है । इनका कारण यह नहीं है कि महायान 
धमं की कोड त्रुटि पूणं व्यवस्था है । अपितु उस व्यवस्था का ठीक से अनुकरण नहीं 
हो पाना तथा उसके विषय मे पर्याप्त ज्ञान का अभाव, उसका कारण है । 

संक्षिप्त मे हम यह समक्षे हैँ कि महायान की दष्टिसे व्यक्ति तथा समाज 
एक दूसरे पर आधारित हँ । ग्यक्तिके गुण तथा अवगुणों से समाजमें भीगुण 
तथा अवगुण अते हैँ । बोधिचित्त तथा प्रतोत्यसमुत्याद की पृष्ठभूमि मे जाति तथा 
वणं रहित समाज की व्यवस्था बनती है । अ्रष्टाचार तथा शोषण से मुक्त समाज का 
निर्माण होता है । एेहिक तथा पारलौकिक एवं संसार तथा निर्वाणगत समस्त क्षेत्र 
मे सबको समान अधिकार प्राप्त ँ। इस दुषशकोण को यथावत्‌ प्रयोग मे लाना 
व्यक्ति का कतंव्य है । 


महायानी साधक की दृष्टि से व्यक्ति, समाज 


तथा उनके सम्बन्ध 
श्री रङ्ी पल्जोर 


बौद्ध धर्मं मे वैराग्य को प्रधानता दी गयी है, क्योकि भगवानु बुद्ध ने अपने 
विनेयजनों को धमकी चरम सीमा पर पर्हवानेके लिए वैराग्य पर अधिक बल 
दिया है । वारपृथग्जनों मे संसार के प्रति तीव्र आसक्ति रहती है । संसारके प्रति 
अभिनिवेश रहने से भवसागर से कदापि मुक्ति नहीं मि सकती । जव बौद्ध भिक्षु 
गुरुसे विनयकी दीक्षाकेताहै तो उसमे संसारके प्रति अवश्यही वैराग्य होना 
चाहिए । वैराग्य न हो तो उसे दीक्षा लेने पर भी संवर उत्पन्न नहीं हौ सकता । 


बौद्ध धमं तथा दर्शन, दोनों ही समाज के हितके किए ज्ञाक्यमुनि द्वारा 
प्रतिपादित किये गये हं । अतः वौद्ध संस्कृति अहिसा एवं पराये को भावना पर 
आधारित है । हीनयानी शाखों मे केवल अहिसा पर ही बल दिया गया है तथा 
महायानी शाखो ने अहिसा एवं परार्थं की भावना दोनों पर बल दिया है। अहिसा 
की सीमा केवर मानवमात्र तक ही नहीं है। बुद्ध की अदिसा के अन्तगंत त्रिलोक के 
समस्त प्राणी अतेहँ। यही कारणहै कि महायानी साधक समस्त जीवो के 
कल्याणाथं सवंप्रथम स्वयं सर्वज्ञता प्राप करना चाहते ह । इसी कौ प्राप्ति के किए 
वे समस्त विद्याओं का अध्ययन करते दै । महायानी साधक तीनों यानों के मार्णोका 
अभ्यास करते है। संप मे महायानी साधको की रिक्षा छः पारनितारएँः दो 
नेरात्म्य, पाँच माग, दभूमि आदि दँ । 


विनय का मूल चार रिक्षायें ही है । ये है--हिसा, परिग्रहः व्यभिचार तथा 
मिष्या भाषण से विरति । नज्ञीखी चीजों से बिरति के साथ ये पंचजोल कटलाते हैं । 
इन्हीं पाच मौलिक शीलो के अनेक अंग हो जते दँ । यदि साधक इन पांच शीलो का 
अपने जीवन में निष्ठापू्वंक आचरण करता है तो वह्‌ समाज का हित करता है । उसके 
दारा समाज का अहित कदापि नहीं हो सकता । यदि कोई व्यक्ति समाजमें हसा 
करता है तो उससे स्वयं एवं समाज दोनों का अहित होता है । यदि साधक हिसा 
न करने का त्रत कता है तो उससे समाज मे भय नहीं होता । सवप्रथम व्यभिचार 
पर ही विचार करने से यह प्रतीत होता है कि इससे समाज मेँ कितना उपद्रव पेदा 


चरिसंाद-२ 


१२४ । भारतोय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


होता है। यही समाजमे गृहस्थो के कल्ट्‌ का मुख्य कारण बन जाता है । जिससे 
परिवार मे अशान्ति छा जाती है) उसको अपनाने वाटे पुरूष ओर खीदोनों का 
समाज मेँ अपमान होतादै। यहीकारणदहै कि वृद्ध ने दस अकुशल कर्मी से वचने 
के लिए इन पञ्च विनयो पर अधिक्रं जोर दियादहै। यदि व्यक्तिं इनका समुचित 
पाख्न करें तो समाजमे अपराधियों कौ संख्या घट सकती है । जिससे न्यायाय 
तथा पुलिस आदि कौ अपराधियों को दण्ड देने वाटी सभी संस्थां स्वतः बन्द हो 
जाएगी । इतना ही नहीं विश्व में युद्ध के लिये जितनी तैयारियां होती हँ वे सव बन्द 
हो जाएगी । युद्ध के निमित्त जितना धन व्यय किया जाताहै, उसका रिक्षा एवं 
समाज कै दलित लोगों पर व्यय हो सकेगा । 


भिक्षुओं के लिए ब्रह्मचयं के आचरण का नियम बनाया गया है तथा गृहस्थी 
के च्यि व्यभिचारनकरनेका नियमदहै। व्यभिचार न करने वाले व्यक्ति को इस 
समाजमे यश्च मिल्ताहै तथा परलोक मे सुगति उपलब्ध होती है। आचायं 
चन्द्रकोति ने मध्यमकावतार ग्रन्थमे कटादै कि सुगतिका कारणशीलहीहै। 
इस प्रकार अन्य चारों शीलोंसे भी समाज क्रा हित तथा अनाचरण से अहित दोनों 
उपर्युक्त की तरह होते दँ । उपर्युक्तं पांच विनयो का पालन करने से व्यक्ति ओर 
समाज दोनों का सम्बन्ध निश्चित सरूपसे अच्छादहोता है । नेतिक कतव्य का उचित 
ठंग से आचरण न करने पर समाज मे अपमानित होना पडता है । 


महायानी साधक समाज से घनिष सम्बन्ध रखते है, क्योकि वे पराथं के छिए 
अपने जीवन को स्मपित कर देते हं । प्राणीमात्रका कल्याण करना ही महायानी 
साधको का अन्तिमिलकष्यहै। बुद्धनेभी समाजमें रहने वाले दुःखी प्राणियोके 
लिए बोधिचित्त उत्पन्न किया दहै। महायानी शा्लोमे कहा भीगयादहै कि समस्त 
वुद्धो के गुरु नरक के सत्त्व हैँ । इसलिए जाचायं चन्द्रकौति ने मध्यमकावतार के 
मंगलाचरणमे करूणा को प्रणाम क्रियादै। क्योकि करुणा से बोधिचित्त उत्पन्न 
होता है, बोधिचित्त से बोधिसत्व तथा बोधिसत्त्व से बद्ध । अतः वृद्ध एवं बोधिसत्वो 
कामक कारण करुणाहीहै। करुणामभी करत्रिम नहीं होनी चाहिए । जब तक 
यथाथं महाकरुणा पेदा नहीं होगी, तव तक महायानो यह्‌ संज्ञा नहीं दी जा सकती । 
जिस समय महाकरुणा पेदा होगी उसी समय से व्यक्ति महायानी कहलाएगा । कु 
साधक समाज में साक्षात्‌ रहकर सामाजिक प्राणियों की इच्छाके अनुसार सेवा 
करते हैं । इसके लिए वे केवल भिक्षुवेशमें ही हों, एेसी बात नहीं है । गृहस्थ जीवन 
मे रहकर भी समाज का कल्याण किया जा सकता है । 


वरिसंवाद-२ 


महायानी साधक की हष्टि से व्यक्ति, समाज तथा उनके सम्बन्ध १२५ 


महायानियों की दृष्टि एवं क्षेत्र बहुत व्यापक है । साधक प्राणियों की कृपा 
पर पनः पूनः विचार करते हँ । अनादिकालसे हम पर प्राणियों की बड़ी कृपा रही 
है । साधक दिन रात प्राणियोकीसेवामें लगे रहते हैँ । जब तकं समस्त जीवों को 
सुख एवं शान्ति प्राप्त नहीं होगी, तब तक साधक अपने लिए मोक्ष की अभिलाषा 
र सदः सूते \ रस्परे जल्प चूर अटि न्ट रै.९ च्छ त्व् सप्टत्‌ ए पद प्राप नी 
होता, तव तक निश्वयदही संसार मे जन्म ठेना पड़ेगा । भगवान्‌ बुद्धने प्राणी के 
जन्मों का आदि नहीं बताया । अपने-अपने कर्मो से प्राणी संसार मेँ जन्म ठेते रहते 
हैं। इस जन्मकी भीहमारीएकमांदहै। इनकी क्रृपा पर गम्भीरता से विचारने 
परहमेज्ञातहोतादै कि दनक कृपाकौ कंसे चृकागे। महायानी शाखो मे इस 
बात पर विस्तारपूर्वक विचार क्रियागयादहै। यही कारणदहै कि साधक कोई कायं 
प्रारम्भ करने से पूवं, सभी सत्व सुख एवं सुख के कारणों से युक्त हों, सभी सत्त्व 
दुःखरहित होकर परमसुखं से युक्त हों, सभी सत्व सुख एवं दुःख के कारण राग, 
देप आदि से रहित होकर उपेक्षा मे विद्यमान हों, प्राणियौं के हिताथं बोधिसच्व एेसा 
चित्तोत्पाद करते हैँ । उदान वगंमे बुदधनेकहादहै किरातके प्हरेदार को रात 
बड़ी लम्बी होती दै, थके हुए व्यक्ति को एक योजन भी दूरहोताहै, इसी भांति 
सद्धमं को नहीं जानने वारे बालजनो को संसार लम्बा लगता है । महायानी साधक 
के पांच मागं इस प्रकार ह 

(१) सम्भार मागं-साधक के मन में बोधिचित्त उत्पन्न होते ही महायान 
के सम्भार मागं की प्राप्ति होती है । बुद्धत्वं का मुख्य कारण पुण्य सम्भार ओर ज्ञान 
सम्भारदहै प्रारम्भिक मागं होने के कारण इसे सम्भार मागं कहते हँ । बोधिचित्तन 
होने पर महायानके सम्भारमागंमे भी प्रवेश नहीं हो सकतादै। सम्भार मागं 
की अवस्था में मुख्य रूप से शून्यता का श्रवण एवं चिन्तन किया जाता दै । 

(२) प्रयोग मागं--रून्यता की भावना करके उसका अनुभव हौ जाने पर 
प्रयोग मागं की उपलुन्धि होती है । शून्यता को आनुभविक रूपसे प्रयोग करने के 
कारण यह्‌ प्रयोग मागं कहा गया है । 

(३) दशंन मागं--धमं नैरात्म्य या शून्यता फा प्रव्यक्त ज्ञान होने पर दर्शन 
मागं तथा प्रथम बोधिसत््वभूमि प्रमुदिता की प्राप्ति एक हौ समयमे होती है। दर्शन 
मागं का ज्ञान प्राप्त करने वाटे बोधिसत्व को आयं भी कहा जाता है । 

(४) भावना मागं--साक्षाद्‌ रुन्यता को जानने वाले मागंके द्वारा किन्हीं 
नौ क्लेशो के प्रशमन के लिए भावना करते समय भावना मागं प्राप्रहो जाता दहै, 


, परिसंवाद-२ 


१२६ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाएं 


यदि महायानी प्रयोग मागं से भावना में प्रवेश करने वालाहो, तो उन्हें क्लेश ओर 
ज्ञेय दोनों आवरणों को भावना मागं की अवस्था में प्रहीण करना चाहिए 


(५) अशेक्षय मागं-श्रहीण भावना हेय या समस्त आवरणं के प्रहीणहो 
जाने पर अशेक्ष्य मागं प्राप्त होता है । अशक्य मागं कौ प्राप्ति तथा बुद्धत्व की प्राप्ति 
एक ही समयमे होतीदटै। क्टेरोंका क्षय करना तथा ज्ञेयो को जानना शेष नहीं 
रहता है । अतः यह्‌ अशेक्षय मागं कहा गया है । 

चिन्तको कौ दृष्टि मे भेद 

प्रत्येक देश एवं विदेश के समाज मे अनादिकाल से समाज के हितैषी होते 
रहे है । ये चिन्तकं समाज को अपनी-अपनी दृष्टि से ेखते हँ । भारत, यूरोप, अमेरिका 
तथा आस्टेखिया के अनेक विचारक ने समाज मे सुख एवं शान्ति के लिए सतत प्रयास 
किया है । स्वर्गीय पण्डित जवाहरलाल नेहर्‌ तथा महात्मा गांधी जैसे महापुरुषों ने 
विश्च कल्याणां अपने जीवन को समित किया है । उन्होंने केवल भारत के हित के 
लिए ही नहीं, बल्कि एरिया, यूरोप एवं अन्य दशो के छ्िएि भी सोचा । इस प्रकार 
पश्चिम के अनेक चिन्तको ने भी समाज को सुखी बनाने तथा उसके उत्थान के लिए 
गम्भीरता पूवक विचार किया । इन विचारकों की दृष्टि एवं क्षेत्र महायानी साधको की 
अपेक्ना सीमित ओर संकुचित होते टै । महायानी साधकं के कल्याण पात्र केवल 
सामाजिकं प्राणी नहीं, बल्कि त्रिखोक के समस्त जीवर । वेप्राणियों को सम्यक्‌ 
सम्बुद्धत्व प्राप्त कराने के लिए दशों दिशाओों मे विद्यमान समस्त बुद्धो एवं बोधिसत्त्वो के 
सम्मुख बोधिचित्त उत्पाद करते हँ । बोधिचित्तोत्पाद कर बोधिसत्त्वो की शिक्षाओं का 
अभ्यास करने के लिए दृढ प्रतिज्ञाभी करते हें महायानी साधकोंकी शिक्षादो 
प्रकारकी होती है । वे अपने मन विनीत बनाने के लिए दानादि छः पारमिताभों का 
अभ्यास करते हँ तथा दूसरों के मनको विनीतके ल्एि चतुःसंग्रहका अभ्यास 
करते हं । महायानी साधक प्राणियों के हितार्थं चिन्तन करते हैँ क्योकि इनका साध्य 
ही समाजका कल्याण करनादहै। वे कभीभी संसारमे दुःखी प्राणियोंको नहीं 
छोडना चाहते । कु साधक समाज मे सानलात्‌ समाज सेवियों की तरह गांव-गाँव 
घूम-फिर कर समाज की सेवा करते हैँ । कुछ साधक एकान्त मे रह्‌ कर त्रिलोक के 
प्राणियों के हित के लिए पारमिताओं का पान करते हैं । 


साधक गुरूसेवा से प्रारम्भ कर शमय ओर विपश्यना तक सम्पूणं महायानी सूत्रों का 
निष्ठापुवंक श्रवण, चिन्तन एवं भावना करते हैँ । वे सूत्र पश्च के सम्पूणं आगम एवं शाखं 
का अध्ययन सम्पच्च कर तत्पश्चात्‌ तन्त्र के बीस गुणों से युक्तं गुरू से तन्त्र का अभिषेकं 


परिसंवाद-र 


महायानी साधक की दृष्टि से व्यक्ति, समाज तथा उनके सम्बन्ध १२७ 


ग्रहण करते हैँ । साधक नागार्जन कृत धामणेर कारिका से केकर तन्त्रराज गह्यसमाज 
तक के सम्पूणं सूत्र एवं तन्त्रो कौ शिक्षा प्रामाणिक गुरु से ग्रहण करते हैँ । प्रामाणिक 
गुरु भी विनय, महायान एवं तन्त्र के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकारके होते हैं । बौद्ध 
तन्त्र के मल संवर चौदह हैँ । साधक को इन चौदह संवरो का पालन करना पडता 
है । वे उत्पत्तिक्रम एवं सम्पन्नक्रम की भावना तथा अभ्यास करते है । तन्त्र की दीक्षा 
प्राप्त करने के बादं संवर एवं समय का पूणं पालन करना पडता है । तन्त्र सिद्धिका 
मूल संवर एवं समय है । इन दोनों के उचित पाल्नसे ही अन्य सभी रिक्षं 
फलदायक होती हैँ । 

महायानी साधकों को तीनों यानों के मार्गो का पूणं अभ्यास करना पड़ता है । 
क्योकि भगवानु बुद्ध ने इन तीनों यानो को एक व्यक्ति के इसी अत्य जीवनम ही 
लुद्धत्व प्राप्त कर सकने के लिए बताया है । जब तक सभी जीवों को बुद्धत्व की प्राप्ति 
नहीं हो जाती, तब तक एक महायानी साधक की समाज सेवा पूणंरूप से सम्पन्न 
नहीं होती । 


परिसंवाद-२ 


बौद्ध दष्ट मे व्यष्टि ओर समष्टि 


गेशे-येशेस थवख्यस 
परात्मसमतामादौ, भावयेदेवमादरात्‌ । 
समदुःखसुखाः सवे पालनीया मयात्मवत्‌* ॥ 
बौद्ध वाङ्मय के अनुसार चर्या एवं दशन के निम्नलिखित प्रकार हँ । मनुष्यों 
मे पराये व्यक्तियों की अपेक्षा आत्म-स्नेह सहज रूप से उद्भूत होता है, यही कारण दहै 
कि मनुष्य सदा से स्वार्थ-सम्पन्नता के चयि लालायित रहे हँ । पर हिसा स्वधा त्याज्य 
है । किसी की भी शत्रुता, भित्रता एवं उदासीनता की पृथकू-पुथक्‌ भावनाओं का 
उत्सगं कर सुख, दुःख एवं उपेक्षा जैसी विषमतामयी कुभावनाओं का उन्मूलन करने 
पर समस्त प्राणिमात्र के प्रति मैत्री, द्वेष आदि भावनासे रहित समताभावसे 
कल्याणकारी सुभावना की उत्पत्ति होती है । 


कुछ कारणों तथा निर्धारित प्राणियों के प्रति अहिसा भाव कौ उत्पत्ति मात्र 
अहिसा का तात्य नहीं है, बल्कि अपने तुल्य सुख की चाह, दुख का परिहार तथा 
सुख-दुःख की अनुभूति करने वाले प्राणि मात्र के लिए हिसा टैय है; केवल मनुष्य जाति 
के प्रति ही नहीं है । दस प्रकार परार्थसिद्धि भी कुछ या एक पक्षीय कारणों से निश्चित 
समाज पर या निश्चित व्यक्तियों तक ही सीमित न होकर सुखेच्छुं जीव के अन्तगंत 
आने वारे समस्त प्राणियों की रक्षा एवं जीवन दोनों की अनिवायंता मे है । सर्वंसत्व 
की हिताकांक्षा से देवदत्त जैसे एक व्यक्ति की, किसी विशेष समाज या देश की हिसा 
से विरत होकर हित सम्पन्न करने पर भी समस्त कायं छोक के कल्याण एवं परहित 
मे ही अहिसा की सिद्धि होती है। 


व्यक्ति अपने निजी सुख एवं सम्पन्नता के चिए, अन्यो को दुःख देना तो दूर, 
समाज के तात्कालिक सुख एवं स्थायी कल्याण हेतु जीवित रहता है ओर उचित 
समय पर अपना भी उत्सगं कर देता दै। लोकटित की बलवती अभिराषा से पुरूष 
अपने को शिक्षित, चरित्रवान एवं सक्षम करना चाहता है । पराथं सम्पन्नता ठेतु 
शिक्षित एवं सुशील व्यक्तित्व का होना नितान्त अपेक्षित ह । 





१. बोधिचर्याक्तार ८।९० 


परिसबाद-२ 


बौद्ध हृष्टि में व्यष्टि ओर समष्टि १२९ 


विनय पिटक मे भिक्षुसंघ, भिक्षु, व्यक्ति के व्यवहार का वणेन आयाहै। 
सामान्यतः बौद्ध शाखो मे समस्त प्राणि अथवा समस्त सत्त की रशाब्दावरी का व्यव- 
हार मिलता है । परन्तु समाज या व्यक्ति (व्यष्टि) जैसे शब्दों काया उनकी व्याख्या 
नहीं मिलती । इसका तात्पयं यह्‌ है कि देश विशेष, जाति विशेष या उससे सम्ब- 
न्धित किसी विरोष समाज का ही हित साध्य नहींहै, अपितु सुख की चाह्‌ एवं दुःख 
के परिहार के इच्छकं समस्त व्यक्ति एवं प्राणीमात्र का दुःख से चछटकारा तथा जनहित 
साध्य होना चाहिए । 
क्षणिकता 


सांसारिक एेश्चयं का क्षण-क्षण परिवतंन एवं क्षय होना, उसका स्वभाव है । 
प्रिय बन्धु जसे सम्बन्धी तथा उसके कायं भाव भी, कुहासा की भांति प्रतिक्षण नष्ट 
होने वाले क्षणिक धमं हं । कल के सुखम. क्षण-क्षण अग्रसारित होता है। इसलिए 
वेभवों तथा प्रिय-अप्रिय के बन्धनो को तोड़कर इस तुष्णा के समाप्त होने पर लोक- 
गमन निविवाद रूप से बनता है । 


इस प्रकार की क्षणभंगुरता को बार-बार विचारने के फलस्वरूप अभिनिवेश 
क्षीणहो जाते हँ । इस क्षणिक लघु जीवन में परस्पर देष जेसी भावना अनुचित है, 
भेद-भाव बरतना अनथं एवं निःसार प्रतीत होता दहै। फलतः व्यक्ति सामाजिक 
संरचना के निर्माणाथं दानीलता जेसी मानवीयगुण-यृक्त पारमिताओं के हारा 
जन-कल्याण मे प्रवृत्त होने के किए विवश हो जाता है । 
दुःखस्वरूप 


रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान ये पाँच उपादान स्कन्ध हँ । जो समस्त 
दोषों के आधार हैं! उपादान स्कन्ध, कमं एवं क्ले के परिपाक हुं । व्यक्ति ओर 
समाज, कमं एवं क्लेश के वक्लीभूत हँ । प्रिय तथा अप्रिय के वियोग एवं संयोग दुःख 
के कारण है अर्थात्‌ सांसारिक सुख सुविधाओं के दुःख-स्वभाव के परिज्ञान से उनके 
प्रति अभिनिवेश, अभिमान आदिका शमन होता है। फलतः उसकी प्राप्निकी 
कुचेष्ठाएं त्याग केर उपाय कौशल सम्पन्न व्यक्ति निःसार सांसारिक वैभवों से उत्तम 
सामाजिक व्यवस्था मे सतत प्रयत्नशील रहता है । 


नेैरात्म्य 
हम रोगों को सह॒जबृद्धि मे मम पर अहं की प्रतीत्यसमुत्पाद मात्रता है। 
व्यवहार से सन्तुष्ट न होकर किसी की उपेक्षा किये बिना अर्थात्‌ स्वतन्त्र बुद्धिके 


परि संघाद-२ 


१३० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाएं 


वकीभूत या आत्मदृष्टि के कारण स्व ओर पर की भिन्न भिन्न बुद्धि पैदा होती है । पर 
के प्रति भी अपने सम्बन्धित होने नहोनेके भेदसे राग, देष एवं उपेक्षा की भिन्न 
भिन्न भावनां स्वतः उत्पद्च होती है । इस स्थिति मे जब तक व्यक्ति या पुद्गल 
रहता है तब तक उसको कमं एवं क्लेश के वश्षीभूत या सांसारिक पुरुष कहते हैँ 1 


अतः सांसारिक पुरुष को राग-दरेष आदि समस्त दोषों के आधारभूत आत्म- 
दुष्ट के विपरीत नैरात्म्य दुष्ट का बार-बार चिन्तन मनन करना चाहिए । 

नैरात्म्यज्ञान या विचारसे छाभान्वित पुरुष अन्य व्यक्तियों की तुलनामें 
अपने लिए अत्यन्त सुख की प्राप्ति एवं दुःख के परिहार को महत्वपुगः स्थान नहीं 
प्रदान करताहै। दूसरोंके प्रतिभी मेत्रीया सुखके योगका तथाकुछके प्रति 
इसके विपरीत का विचार आताहै। किसीके प्रतिभी मंत्रीयासुखकेयोगका 
तथा कुछ के प्रति इसके विपरीत का विचार आता है। किसी के प्रति उपेक्षाभाव 
जैसी विषम भावनाओं का रामन कर समस्त प्राणियों के प्रति समताभाव का उत्पाद 
करना नितान्त आवश्यक है । 


सारांश 


यद्यपि स्वयं की महत्ता एवं स्वार्थसिद्धि सर्वोपरि है फिर भी परार्थं सिद्धि 
मे असमथं व्यक्ति को अपनी स्वार्थपूर्ति हेतु पर्रहिसा या हानिसे विरत होने 
की चर्याका पालन सदैव करना चाहिए । व्यक्ति तथा समाजके अहित तथा 
दुःखदायी चर्या की हेतु व्यक्तियों कौ आत्मदृष्टि तथा अज्ञानता ही है । हम इस राग, 
देष तथा अज्ञानता मे दोष देख, व्यक्ति तथा समाज के स्वाथं को सर्वोपरि मान, इस 
तुच्छ मनोवृत्ति को तिजांजलि देना चाहिए; तब बहुजन हिताय की महत्ता बढ़ती है । 
असंख्य प्राणियों के हित सम्पादनके छिए उद्योग श्रेयप्कर दै। क्रमशः व्यक्तिया 
समाजमे प्राणीमात्र के सुखसम्पादन एवं दुःखपरिहार करने का भारया उत्तर 
दायित्व अपने उपर सहषं ग्रहण करने का मनोवल या उत्साह जब कभी भी उत्पन्न 
करता है तभी वह महायान में प्रविष्ट होता है, दस प्रकार वह्‌ एक महायानी व्यक्ति या 
समाज को बनता है । यह्‌ चर्या तथा दशन असाधारण दहै। इस प्रकारकी दृष्टिएवं 
चर्या मे अवतरित व्यक्तिं जिस किसी के भी सामाजिक सम्पकमे आने पर व्यक्तिगत 
लाभांश तथा उत्तरदायित्वं की उपेक्षा कर सामाजिक रचनात्मक कार्यो को निःसन्देह्‌ 
सर्वोपरि मान्यता प्रदान करता है, पर इसमे व्थक्ति एवं व्यक्तिगत दायित्वो कौ अव- 
हेलना भी इष्ट नहीं है । क्योकि प्राणी मात्रका हित सम्पादन करना ही उसका 
साध्यहै। 


परिसंबाद-२ 


बौद्ध दुष्टिमें व्यष्टि ओर समष्टि १३१ 


यद्यपि महायान पिटको मे लोक हित को अधिक प्रधानता प्रदानकी गयीरहै 
तथापि सामाजिक या व्यक्तिगत, तत्कालिकि अहित को भी किसी समय-विरोष पर 
पुण्य या सुकमं कहा गया है । 
अपने मं क्षणिकता एवं दुःख स्वभावता का साक्षात्कार करने वाले व्यक्तिमें 
आसक्ति तथा अभिमान का क्षय होताहै। यही दृष्टि प्राणीमात्र के उदय के 
साक्षात्कारकीदहैजो प्राणिमात्रको दुःखोंसे छृटकारा दिलानेकी करुणा देती है 
तथा सुख से संग्रोग ओर मंत्री भाव उत्पन्न कराने वारी है। 
समस्त लौकिक णडवयं कमं क्लेडा के वशीभूत होने से दुःख स्वभावता के 
कारण पराथं नहीं होते, वे निर्धारित क्षमता वारे हेतुओं के अनुगमन से परिवतंनरील 
एवं क्षणिक हें । स्व ओर परसे स्वतन्त्र सिद्ध नैरात्म्य ज्ञान सवं-धमं-परतन्त्र 
होने से. प्रतीत्यसमुत्पन्न स्वभाव मेँ होताहै। प्रतीत्यसमुत्पाद मात्र मेँ समस्त 
सामाजिक व्यवस्था संगत होती दहै, एेसा जानकर समस्त दोषों के आधारभूत 
अज्ञानता मूलक रागद्वेष सवंथा हिय हो जाते हँ । इस प्रकार समस्त सृख का हतु 
परज्ञा एवं जनकल्याण ही है । 
भवन्त्वक्षयको्ञाहच यावद्गगनगञ्जवत्‌ । 
नि्दन्दा निरूपायासाः सन्तु स्वाधीनवृत्तयः ॥। 
(बोधिचर्यावतार परि० १०, श्लो° २८) 


परिसंवाद-२ 


बोद्ध दृष्टि से ग्यक्ति का विकास 
डां० हरिशंकर शुक्ल 

व्यक्ति ओर समष्टिं अत्यन्त व्यापक विषय दहै । इसका अध्ययनतो सभी 
सामाजिक विज्ञानो मे करिया जाताहै, केकिन हमारे सामने कठिनाई यह आती है 
कि समाजके बारेमे सभी सामाजिकं विज्ञानोंका दृष्टिकोण एक दूसरे से भिन्न हैं| 
राजनीति शाख मे समाज का तात्पयं व्यक्तियों के समूह्‌ से समज्ञा जाता है । अ्थंशाख 
समाज को आर्थिक क्रियायें करने वाले व्यक्तियोंके समूहकेरूपमें देखता है । 
मानवशाख्च आदिम समुदायो को ही समाज कटता है तथा समाजशाख सम्पूर्ण 
सामाजिक जीवन का अध्ययन करता दहै। इस प्रकार हम देखते हँ कि भिन्न-भिन्न 
शाख भिल्न-भिन्न रूपों मे व्यष्टि तथा समष्टिका अध्ययन करते हँ । इनके अध्ययन 
का अपना अलग-अलग क्षेत्र है । कोई भी शाखसमाज के सभी पक्षों का अध्ययन 
नहीं करता है । साथही व्यक्तिका सर्वागीण विकास किस प्रकार सम्भव रहै, इसका 
विवेचन किसी एक शाख मे उपलब्प नहीं है; जबकि बौद्धशाख व्यष्टि तथा समश 
के सर्वाङ्गीण रूपोंका अध्ययन करतादहै। वह सामाजिक, धार्मिक, आधिक, 
दारनिक आदि रूपो मे इसका अध्ययन करता है । अतः इस पर करई दष्टियोसे 
प्रकाश डाला जा सकता है । समाज, नीति, दशन आदि इसके कई दृष्िकणदैं। हम 
धरती के मानव प्राणी हँ एवं हमारी मूलभूत समस्यायें भी हँ । यह्‌ धरती का मनुष्य 
यहां सुद परिवेश बना सके, यह हम सवक इष्ट है । फलतः विशुद्ध व्यावहारिक 
दृष्टिकोण से बौद्ध चिन्तन के अनुसार व्यक्ति एवं समष्टिका कंसे पूणं विकासहो 
सकता ह+ इस तथ्य को इस निबन्ध मे प्रस्तुत करना हि । 


पालि साहित्य में व्यष्टि अर्थात्‌ व्यक्ति के लिए पूम्गल, मनुस्स आदि शदो का 
प्रयोग हृ है । यहाँ इन शब्दों का प्रयोग किसी व्यक्ति विदोषके ल्िएन होकर 
व्यापक रूपमे हुआ है । हालाकि बौद्ध दशन मे व्यक्ति कौ कल्पना पच्च स्कन्धो के 
रूपमे है । वहीं व्यक्तिवाद का खण्डन किया गया है 1 अतः इस आधार पर हम कह 
सकते है कि इस व्यावहारिकं जगत मेँ जिसे हम व्यक्ति की संज्ञा देते है, वही पञ्चस्कन्ध 
है, जो अहंत्व प्राप्ति की ओर अग्रसर होता है। उपर्यक्त आधार पर बौद्ध चिन्तन 
की दष्टिसे पञ्चस्कन्धोंके समुदायको ही समाज कहा जा सकता है । सामान्यतः 
त्रिपिटक मे समाज या समष्टि शब्द का प्रयोग नहीं मिलता दै, लेकिन भगवान्‌ वृद्ध 
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ने समाज या समष्टिके लिए बहुजन' रब्दका प्रयोग विनयपिटकमे कियाद, 
जिसकी पुष्टि .महावग्ग' की निम्नलिखित पंक्ति से होती है- चरथ भिक्लवे चारिकं 
बहुजनहिताय बहुजनसुखाय लोकानुकम्पाय अत्तायहिताय सुखाय देवमनुस्सानं 
(म० व पुर २३) । 

उपर्युक्त कथन से यह्‌ स्पष्ट है कि व्यष्टि अर्थात्‌ पञ्चस्कन्धो के समुदायको 
ही समाज कहा जाता है। यह सवंविदित दै कि जिस प्रकारके व्यक्ति होगे, उसी 
प्रकारके समाजकागवठ्नभी होगा। इस दुष्टिसे यह्‌ अवद्यहै कि व्यक्तियोंका 
सर्वाद्धीण विकास हो तथावे रील सम्पन्न हों, जिससे क्रि एक स्वस्थ समाज का 
निर्माण हो सके । इस सन्दभं मे यह प्ररनहो सकता कि भगवानु वुद्धने तो 
भिक्षुओं तथा भिक्षुणियों के लिए ही उपदेश किया है न कि सामान्य जनों अर्थात्‌ 
गृहस्थो के लिए । इससे यह तो सम्भवरहै किं सामान्य जनों अर्थात्‌ गृहस्थो कौ 
एक स्वस्थ समष्टिका निर्माणहो सक्ताहै। इससेतो केवल भिक्षु समुदायहौ 
खामान्वित हौ सकता है । लेकिन इस प्रकार की धारणा बित्कु निराधार एवं तथ्य 
हीन है। भगवान्‌ बुद्ध ने भिक्षु गृहस्थ दोनों के लिए उपदेश किया है। इस प्रसंग 
म यह्‌ कहा जा सकता है कि उन्होने गृही जीवन के समस्त अंगों पर विचार करते 
हृए उसके सर्वागीण विकास की पृष्ठभूमिमें ही सिगालोवादसुत्त का उपदेश दिया 
था । साथ ही यह्‌ तो उनके प्रथम उपदेश से भी प्रकट है, जब उन्होने भिक्षुं को 
बहुजनहिताय बहुजनसुखाय की भावना से अनुप्राणित कर लोक कल्याण मेँ विचरण 
क्रनेके लिएकहाथा। एेसाभीक्हाजातादहै कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपना उपदेश 
करते ममय भिक्षुओं को ही पूनः-पूनः सम्बोधित किया है ओर सम्भवतः उस सम्बोधन 
कोही देखकर एेसी धारणा बन गयी है कि बुद्ध के उपदेश भिक्षेजोंके लिएहीहें। 
आचायं बुद्धघोष ने इसका निराकरण करते हुए कहा है कि परम कारुणिक तथागत 
के उपदेश को इस प्रकार सीमित करना उचित नहीं है । उपदेश क्रम में भिक्षुजोंका 
सम्बोधन तो एक देशना की विधि मात्र है। जिस प्रकार राजा के आगमनसे मत्री 
गण, अंगरक्षक, सेनापति आदि का आगमन स्वतः अभिप्रेत है, उसी प्रकार सम्बोधन 
केरूपमे भिक्षु श्ञब्दके प्रयोग के साथ उनकी चार प्रकार की परिषद्‌ समाविष्टहै। 
उस शब्द से भिक्षु, भिक्षुणी, उपासक तथा उपासिका सबका कथन इष्ट समञ्लना 
चाहिए (सु° वि० ३-६८) । इस प्रकार यह्‌ तथ्य स्पष्ट हो जाता है कि परम कारुणिक 
तथागत की वाणी गृही तथा प्रब्रजित सबके हित के लिए है। 

अब यह्‌ विचारणीय है कि भगवान्‌ बुद्ध ने व्यष्टि तथा समष्टि के विकास के किए 
कौन-कोन सी बातें कहीं हँ । इस क्रममे यह्‌ कहा जा सकता रहै कि बुद्धके सामने 
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१३४ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनीएं 


समाज का विशेषकर मनुष्य मात्र का सर्वाङ्गीण विकास इष्ट था 1 इसलिए उन्होने 
समष्टि मे मधुमय वातावरण बनाने के लिएजो जो कायं उपयुक्त है, उन सवका 
विधान किया है) इस दिला में निम्नलिखित बातें विचारणीय रहै 


मनुष्यो को मुख्यतः चार प्रकार के क्टेशयुक्त कमं नहीं करने चाहिए । वेरै- 
प्राणातिपात, अदिन्नादान, कामेसुमिच्छाचार एवं मुसावाद--(दी० नि° २३-१४४) । 
इनमें प्रथम तीन कायिक दृष्कमं है तथा चौथा वाचिक दुष्कमं है । 


प्राणातिपात जीवहिसा, प्राणिबध आदिकाही नामदहै। बौद्ध परम्पराके 
अनुसार आत्मा तथा आत्मीय कुछ नहीं है । जो मनुष्य है, वह पाच स्कन्धोंका 
संघातमात्र है । मनुष्य के व्यक्तित्व में पाँच स्कन्धो के अतिरिक्त ओर कोई एेसा तत्व 
नहीं है जिसे आत्मा या आत्मीय कहा जा सकता है । तब बध किसका होता है ? 
जिसके द्वारा इन पांच स्कन्धोंका संधारण होताहै, वह्‌ जीवितेन्द्रिय है, उसका 
उपच्छरेद ही प्राणिबद्ध है । एेसा जानते हए किसी प्राणी को उसके जीवन से पृथक्‌ 
कर देना प्राणिबध कहा जाता दै । | 

आचायं बुद्धघोष ने टस पर प्रकाश डालते हए प्रतिपादित किया है कि प्राणी 
रब्द व्यवहार में सत्त्व के किए आया है । परमार्थरूप में वह्‌ जीवितेन्दरि का नाम ह । 
इसलिए उस जीवितेन्द्रिय के उपच्छेद के लिए काय तथा वची द्वार से प्रवृत्त वधक- 
चेतना ही प्राणातिपात है। इस कमं के होने मे पांच वातों का होना आवश्यक है-- 
प्राणी हो, वह्‌ प्राणी है एेसा ज्ञान हो, उसके प्रतिघात के किएु बाधकं चित्त हो, 
वधके लिए यत्न हो तथा उसके फलस्वरूप मरण हो । इस प्रकारं प्राण हिसा के 
लिए जो बधघकचेतना है, उसका परित्याग ही प्राणातिपातसे विरति दै, जिसको 
जीवन मे उतारना समष्टि अर्थात्‌ समाज के सम्यक्‌ विकास के लिए अत्यन्त 
आवश्यक है । 

 अदिन्नादान दूसरा क्टेशयुक्त कमं रै, जिसका अथं होता है चोरी । जो वस्तु 

नदी गयी हो, उसको ग्रहण करना या दूसरे की वस्तु का हरण करना चोरी है । यह 
दुसरे की वस्तुकोग्रहण करने की चेतनादहै। उसकोर्नेके किए यत्नहो, इन 
सवके साथ जो स्तेय चेतना उत्पन्न होती है, वह अदिन्नादान है । समाज से सम्यक्‌ 
विकास के लिए यहु आवद्यक है कि लोग चोरी से विरत रहँ, जिससे समाज से सदा 
सदभावना एवं मैत्री का वातावरण बना रहै । 
-.: `` कामेसुमिच्छाचार तीसरा क्लेशयुक्त कमं का नाम हे । यह्‌ व्यभिचार का 
द्योतक है । मृही के किए यह आवद्यक है कि वह व्यभिचार से विरत रहे । वह्‌ अपनी 
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एक भार्या मेँ संतुष्ट होकर जीवन व्यतीत करे । इस प्रसंग मे यह्‌ भी कहा गया हैकि 
मेथुन-समाचार, मिथ्या-आचरण्‌, लाभकाचार आदि एकान्ततः मिथ्याचार दै । शरीर 
या वचनसे किसी खी के साथ संसगं करना या मनसे चिन्तन करना व्यभिचार के 
अन्तगंत है। इस प्रसंग मे यह्‌ भी दर्शाया गया है कि पुरुष किसी प्रकारसे भी पर 
खीमेअनुरञ्नन करें साथही कुछ बालिकाओंकाभी उल्लेख है जो प्रत्येक 
स्थिति मे अगमनीय दहै । वेदहै-माताद्वारा रक्षित, पिताद्वारा रक्षित, भाईद्रारा 
रक्षित आदि । इसलिए सामाजिक सुव्यवस्था एवं सामाजिक अनुकूल परिवेश बनाने के 
किए यह्‌ आवश्यक है कि समाज का प्रत्येक प्राणी अकुशल कर्मो का परित्याग करे । 


इस क्रम में भुसावाद या असत्यकथन भी एक प्रकार का दोप माना जाता 
है। जो वात अतथ्यहो, उसे तथ्यकेरूपमें कहना, याजौ बात घटित दही नहींहो 
वह॒होचुकीहै, इस प्रकार असत्य वस्तुको सत्यके सूपे कटनेकी जौ वचौ- 
विक्ञपति को उत्पन्न करने वाटी बधक चेतना है, उसे मुसावाद कहते हैँ । इसके लिए 
भी चार बातों का होना आवदइ्यक है--असत्‌ वस्तु, उसको सत्य के रूपमे कथन का 
चित्त, उसके लिए यत्न एवं उस बात को जानना । इस प्रकार जो सूठ बोलने की 
प्रक्रिया है, उससे विरत रहना ही समाज को सुव्यवस्थित एवं सुखी रूप प्रदान 
करने मे सहायक हो सकता है । 


उपर्क्त चार प्रकारके पापकर्मोसे विरत रहने के लिए भगवानु वुद्धने 
उपासको को कहा है क्योकि ये चारों पापकमं हिसा मे अन्तर्भूत हो जाते हैँ । अतः 
स्थूल रूप से हिसा का व्याग करने के लिएु इनसे विरत रहना अत्यन्त आवदयक है । 
इसके अतिरिक्त भी भगवानु वुद्ध ने कुछ अकुशल कर्मो की चर्चा की है तथा उनसे भी 
विरत रहने के लिए कहा है । वे ह-पिशुनव्चन, परूषवचन, सम्प्रलाप, अभिध्या, 
व्यापाद तथा मिथ्यादुष्टि आदि । 

उपर्ु्तं कथन के अतिरिक्त बौद्ध ग्रन्थों मे कुं परिस्थितियों का भी उल्टेख 
है जिनसे वशीभूत होकर मनुष्य पाप कमं करता है इन परिस्थितियों मे छन्द, देष, 
मोह तथा भय प्रसिद्ध है । इनके कारण सम्यक्‌ पथ का परित्याग कर मनुष्य मिथ्या 
पथ को अपनाता है । उसे जान लेना चाहिए कि इनके प्रभावमें जो क्मंहोतेरहै वे 
सभी हीन होते हें । इसलिए इनके प्रभाव मेँ आकर अशुभ कर्मो को नहीं करना चाहिए 
क्योकि ये चारो अकुशल धम्मं एसे प्रबल हँ कि इनसे या इनके कारण सम्यक्‌ मागं 
का अतिक्रमण हो जातादहै। एेसा होने से मनुष्यका यरवैसे ही क्षीण होने ख्गता 
है, जिस प्रकार कृष्ण पक्ष मे चन्द्रमा की कलाएं क्षीण होती हैँ । (दी° नि° २-१४०) | 
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आचायं बरुदधघोष ने इन चार अकुशल प्रवृत्तियों के प्रभाव से होनेवाटे दुष्कर्म 
की चर्चा करते हुए कहा है कि मनुष्य छन्द अर्थात्‌ राग के कारण अनुचित गति से 
गमन करते हुए अकतंव्यों को कत॑न्यके रूपमे करताहै। द्वेष के कारण अनुचित 
मागं का अनुसरण करते हुए किसी व्यक्ति के प्रति वेर भावना को विकसित करता 
है । मोहवकश या ज्ञान के अभावमें अस्वामी को स्वामी मानताहै। मनुष्य भयके 
कारण भी पापकम करता है । इसलिए यह्‌ आवदयक है कि मनुष्य अकुशल आघरवों 
को जानकर विभिन्न वस्तुओं के प्रति अपने चित्त को लगाने तथाजो भी काम करे, 
उसे ठीक से करे। 
इस क्रम मे भगवान्‌ बुद्धने कुचएेसे कार्योका भी उल्लेख कियाहै, जो 
गृहस्थ आदि के लिए हानिकारक दहै । उन कार्यको करके वहु अपने संचित भोग 
या कोष को विनष्करता है । साथ ही साथ वह लोगों मे अयकश्षको प्राप्त करतादहै। 
उन कार्यो मे मद्यपान, असमय में यत्र-तत्र घूमना, एेसा स्थान जहाँ विभिन्न स्वभाव 
वाले लोगों का समागम होता है वहीं विचरण करना, जुआ खेलना, पापी मित्रों के 
साथ रहना तथा आलस्य से युक्त रहना आदि । 


साथ ही उन्होने इनमेसे प्रतयेकके दोषों का स्पष्टतः दिगदशंन करायाहै 
(दी° नि° ३-१४२) । यथा--मदयपान से धन की हानि, कल्ह्‌ की वृद्धि, रोगों की 
उत्पत्ति आदि प्रकार की हानियांँ होती हँ । इसी प्रकार भगवान बुद्ध ने इन कार्यो से 
होने वाली हानियों को स्पष्टरूपमें दर्शया है । 
भगवानु बुद्ध ने एक अन्य उपयोगी अंग पर भी बल दिया है ओर वह्‌ है- 
अप्रमाद । इस सम्बन्ध मे तो भगवानु बुद्ध ने यहाँ तक कहा ह कि प्रमाद मृत्युपद है 
ओर अप्रमाद अमृतपदं । जोलोग प्रमादको छोडकर अमृतपदकी प्राप्तिके लिए 
आगे बहते, वे शीघ्र ही अपने लक्ष्यको प्राप्त कर अपार सुख की अनुभूति करते 
हं । बुद्ध की अन्तिम वाणीमे भी कहा गया है कि मनुष्य को अप्रमादी होकर अपने 
लक्ष्य कौ प्राप्निमे लग जाना चाहिए । प्रमादी अर्थात्‌ आरुसी मनुष्य तो कभी भी 
अपने कायं को यथासमय नहीं करता है । फलस्वरूप उसका जीवन कष्टप्रद रहता है 
तथा इससे बुद्धि, धन आदि की हानि होती है । इसीलिए भगवानु बुद्ध ने कहा है- 
अप्पमादो अमतपदं पमादो मच्चुनो पदं \ 
अप्पसत्ता न मीयन्ति ये पमत्ता यथा मता ॥ 


इस क्रम मे भगवानु बुद्धने व्यक्तिके सम्यक्‌ विकास के लिए जीवन के एक 
एक क्षण के सदुपयोग को भी आवद्थक बतलाया है क्योकि सभी पद विनयशील है 
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तथा आयु केक्षण भी नष्ट होते जा रह हँ । जिस प्रकार उद्यान के पूलों का सदुपयोग 
कर सुन्दर मारां बनायी जा सकती है, उसी प्रकार जीवन के क्षणो का सदुपयोग 
कृर कुशल कमं किये जा सकते हँ । जिस प्रकार यदि उपवन के फूलों का सदुपयोग 
नहोतो वेभीजीर्ण-कशीणं हो गिर जा्येगे, उसी प्रकार यदि जीवनके क्षणोंका 
उपयोग नहो तोवेमी व्यथंमें नष्ठहो जाएगें (ध° प० २२१) । इसलिए हमे इस 
जीवन मे भौतिक लाभ के साथ आध्यात्मिक लाभो का भौ संतुलन रखना चाहिए । 
ठेसा करने से मनुष्य यहाँ भी सूखी रह्‌ सकता है तथा अन्यत्र भी सुखी हौ सकता 
है । इसके लिए यह्‌ आवश्यक है कि भौतिक रभो का संग्रह्‌ करे, पर वह॒ धमंमय 
भावना से पुनः मनुष्य जिस धन का संग्रह्‌ करता है, उसे चार भागों मे विभक्त कर 
दो भागको भोजनम, दो भागको अन्य आवश्यक कार्योमें ल्गाए तथा 
दोष भाग को आपतुकाल के किए सुरक्षित रखे। इस प्रकार की बचत 
योजना को यदि प्रत्येक व्यक्ति अपने जीवनम कामकये तोदेशमें कभी भी 
मदरास्फीति की स्थिति नहीं हो सकती है । फलस्वरूप मंहगाई की समस्या भी 
उत्पन्न नहीं हो सकती है । खोक व्यवहार मे सवंदा तत्पर एवं अप्रमादी वन, 
विपत्तियों से घबडाये नहीं, अच्छे मित्रोंका संग्रह करे, दानी, प्रियवादी, समभाव 
रखने वाला, उदार एवं उत्तम लक्ष्य मे रत रहे । उसे यह समक्षना चाद्िएु कि लोक 
मे जो संग्रहदै, वेन माता-पिता, न पुत्र आदिक क्एिहि, वरन्‌ संग्रहका उदेश्य 
सत्कमं की अभिवृद्धि पूरवंक जीवन यापन करना है । मनुष्य माला-पिता या पुत्रके 
कारण लोक मे यशस्वी नहीं हो सकता है, वरन धर्माचरण एवं उत्तम गुणो के कारण 
ही वह महान्‌ बन सकता है एवं यज्ञ का भागी हो सकता है (दी° नि° ३, १४९) । 
इसलिए भगवानु ने कहा है कि पुण्यकारी यहाँ भी आनन्द करता है ओौर परलोक 
मे भी आनन्द करता है । वह्‌ सवत्र आनन्द करता है (धर प० १०) । ईस प्रकार 
हेम कह सक्ते हँ कि भगवान्‌ वुद्ध के उपदेशों का मुख्य केन्द्र विन्दु यह्‌ है कि इस 
लौकिक जीवन का सफर निम्गण भौतिक तथा आध्यात्मिक उपकरणों के आधार 
परहीदहो)। 


दस प्रकार बुद्ध के उपदेशों के आधार पर व्यष्टिके सर्वाङ्गीण विकास के 
अनन्तर एक स्वस्थ समष्टि अर्थात्‌ समाज का उदय होता है । जो आथिक, सामाजिक, 
धार्मिक, राजनीतिक आदि दृष्टि से विकसित रहता है । उस समाज की आर्थिक 
दशा बडी ही सुदृढ रहती है । व्यक्तिगत सम्पत्ति नहीं होती है । इसलिए आथिक 
विषमता का प्रन ही नहीं उठता है । साथ ही उत्पादन के साधनों पर किसी व्यक्ति 
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विशेष का अधिकार न होकर पूरे समाजका अधिकार होता है। इसके अतिरिक्त 
संघ के आधार पर स्थापित समष्टिकी सामाजिक दला भी अनुपम अर्थात्‌ मनोरम 
होती दै। इस प्रकारकौ समष्टिमे जाति विरोषका नाम नहीं रहता है अर्थात्‌ 
जातिविहीन समष्टि का उद्धव होता है, जिसकी कल्पना हमारे राष्ट्रपिता महात्मा 
गाधीनेभीकीथी । धार्मिक दष्टिसे भी वेह विकसित एवं स्वस्थ समाज होता है। 
इस प्रकार के समाज मे किसी विशेष धमं की प्रधानता नहीं होती है। लोग बाह्य 
आडम्बर से अरग रहते हैँ । वे मूतिपूजा, ईश्वर आदिमे विश्वस न करके अपने 
कुशल कर्मो पर विश्वास करते दँ क्योकि क्मंही सुख-दुःखका कारण होताहै। 
इस प्रकार ह्म कह सक्ते हँ कि बुद्ध के उपदेशों के आधार पर हर दृष्टि से विकसित 
व्यष्टि द्वारा एक स्वस्थ एवं सर्वाद्ध विकसित समष्टि अर्थात्‌ समाज का निर्माण 
किया जा सकताहै। 
@ ॐ @ 


व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्धो को अवधारणा 
, डां० ब्रह्मदेवनारायण शर्मा 


व्यक्ति, समाज एवं उनके सम्बन्धो पर भारतीय सनीवियों ने अत्यन्तं प्राचीन 
काल से विचार करना प्रारम्भकियाथा ओर आज भी वह विचार का विपय घना 
है । क्योकि यह एकं अत्यन्त गहन प्रन है जिस पर सोचना, समन्नना तथा विचार 
करना आवश्यक ही नहीं अत्यन्त उपयोगी है 1 व्यक्ति ओर समाज को सुन्दर सुव्यव- 
स्थित ओर आदशं मागं पर प्रतिपन्न कराना भारतीय ऋषियों एवं चिन्तको का परम 
कत्तव्य रहा ह । जवतक व्यक्ति आदर्शो से युक्त नहीं होगा, तबतक समाज भी आंदशं 
नहीं बन सकता ओर समाज के पथश्रष्ट हो जाने पर सारी मानवता पतन के गतं मे 
गिर सकती है । जव-जव समाज में पथश्रष्टता, लोलुपता, निर॑कुंशता एवं अनैतिकता 
का प्रचार प्रसार हुआ, तव तव भारतीय महर्ियों ने अपनी पैनी दष्ट एवं सक्षम 
प्रज्ञा से आदं समाज की कल्पना की । फलस्वरूप दर्दानगाख, नीतिशाख, साहित्य 
एवं समाजशाख आदि का सृजन हुआ । दशंन ने सवंकल्याण की चेतना को उदय कर 
उसको आध्यात्मिक धरातल दिया, नीतिशाख ने उसे नैतिक मूल्य प्रदान किया, 
साहित्य ने उसे कोमल एवं मनोहर भाव प्रदान किए तथा समाजशाच् ने व्यक्ति ओर 
समाज के सम्बन्धो को उजागर किये । इस प्रकार भारतीय चिन्तको ने व्यक्ति ओर 
समाज को एक एेसा मूल्य प्रदान क्रिया जिससे व्यक्ति समाज को तथा समाज व्यक्ति 
को सुख-सुविधा प्रदान कर सके । इस सन्दभं मे दशन की क्या भूमिका रही है यह्‌ 
द्रष्टव्य है । भारतीय दशन सबकी मंगल कामना से प्रवर्तित होता है । न केवल मानव 
समाज वरनु प्राणि मात्र का मंगल उसका प्रमुख विषय है । 


ऋषि महात्माओंके दवारा जिस अध्यात्म विद्या की रिक्षा दी गर्द, वेह अपने 
व्यवहार पक्षम मंत्री एवंकरणासे सदादही वेधी रही। सभी प्राकृतिक-भूतों ओर 
मानव तथा पशु एवं वनस्पति जगत्‌ के साथ भी भारत में सदा शान्ति ओर समन्वय 
काही व्यवहार रहाहै। सभौ स्थावर ओर जंगम प्राणियों को वह्‌ मेत्रीभावनासे 
ओत-प्रोत करता रहा है तथा उनके साथ पारस्परिक सामंजस्य ओर कल्याण की 
भावना की स्थापनामे ही उसने परमाथं के देन किये ह । समन्वय, व्याग, वैराग्य 
आदि घमं भारतीय संस्कृति के मृखम॑त्र रहे हैँ । जिनकी सामाजिक अभिव्यक्ति कभी 
संकुचित रष्ट्ीयताके रूपमे न होकर सदा व्यापक तथा विश्वजनीनताकेरूप्‌ में 
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हुई है । जिसके क्षेत्र मे पशु, पक्षी ओर वनस्पति जगत्‌ भी सम्मिलितहै। भारतकी 
राष्ट उपासना जिस सावंजनीन कल्याण बुद्धि को केकर हर्द उसे राग, द्वष ओर 
प्रतियोगिता की भावना पर प्रतिष्ठित आज के लोग नहीं समञ्च सकते । 


व्यक्तिपुजा से समाजसेवा को श्रेष्ठ समन्ञा गया ओर तथागत भी स्वयं पूजित 
इए, संघ की पूजा के दारा^ ही । सवंखोकहित ही भारतीय चिन्तन का गन्तव्य स्थान 
रहा । भवतु सब्ब मंगर की भावना हमारे सामाजिक जीवन को सदा प्रेरणा देती 
रही । परस्पर एक दूसरे को प्रसन्न करते हृए तुम परम कल्याण को पाओगे, एेसी 
सामाजिक अनुभूति सम्भवतः भारतम ही सवंप्रथम की गरई। इसी आधार पर 
हमारी आध्यात्मिक संस्कृति का शिखान्यास हुआ । कालान्तर मेँ इसी के अव्यवस्थित 
ओर विक्त हो जाने पर चारों वर्णों की शुद्धीःके द्वारा सम्यक्‌ सम्बद्ध ने विशुद्धि 
करण का प्रयत्न किया तथा सभी दिशाओं को मेत्रीभावनाकी विमु धारासे 
आप्लावित करने का सन्देश दिया । मित्रकी दुष्टिसेही सभीकोदेखा गया तथा 
कभी कोई दुःख न पाये इसके लिए प्रयत्न किया गया। मेत्री ओर सवंकल्याणमयी 
वृत्ति के लिए बुदढशासन मे जो महत्वपुणं स्थान दिया गया, उसके विषय मे अधिक 
कह्ने की आवश्यकता ही नहीं है । क्योकि तथागत संक्षेपतः अहिसा को ही धमं कहते 
है“ । मेँ अपनी इस जीवन विधिसे किसीकोभी हानिन पर्ुवाऊ नचरको,न 
अचर को यही भगवानु तथागत की सदा भावना रहती थी । ओरएेसा ही करने 
के लिए उन्होने उपदेश दिया । भगवान्‌ बुद्ध के समान अनुकम्पा करने वारे अन्य 
शास्ता जगत्‌ मे बहुत कम हुए । जिस करूणामय बुद्ध ने अंगुलीमाल डाकू को भी आ 
भिक्षु कहकर सम्बोधित कियाः, ओर अम्बपारी गणिका के यहं भोजन स्वीकार कर 
उसे कृताथं किया । उस समदर्शी महात्मा के लिए धमं सारिपृत्र का यह कथन 
सवथा उपयुक्तं था “भगवानु वृद्ध॒ अपनी त्या करने पर तुले देवदत्त कै प्रति, चोर 





१. सङ्क ते दिन्ने अहं चेव पूजितो भविस्सामि स द्धो चाति । पञ्बञजा सूत्त° 

२. न जच्वा बसतो होति, न जच्वा होति ब्राह्मणो, कंम्भुना वसो होति कम्मूना होति 
ज्ाह्यणो । ध० प०; बिज्जाचरण सम्पन्नो सो सेदो देव मानुसो । अ० सु° दी० नि° 

~ मैत्री चित्तके किए द्र मि° प° (ओपम्मवग्गा) महाराहुखोवाद सुत्त, दीघ नि० । 

४. धर्मं समासतोऽहिसा वणेयन्ति तथागताः । चतुःशतक । सर्वेषु भूतेषु दया हि धर्मः । 

बु° च० (९1१७) । 

५. इमायाहं इरियाय न किचि व्यावाधेमि, तसं वा थावरं वा (वितक्क सु० इति बु०) 

. अंगुलिमाल सु° (म० नि० २।४।६) 

७. परिनिब्बान सु° (दी० निर) 


` परिसंणाद-२ 
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अंगुली माल के प्रति, धमंपाल हाथी के प्रति ओर पुत्र राहुल के प्रति भी समान बुद्धि 
रखते थे । मेत्री विहार को चार आयं विहारो मे प्रतिष्ठित कर भगवान ने उसके 
स्वेरूप की व्यापकता दी जो भारतीय दशन मे एकं मौलिक विचार हैः। भिक्षुजं 
यदि चोर उक्‌ दोनो ओर वाले-अरेसे तुम्हारे एक अंगको कटे, वहाँ पर भी 
जो मन दूषित करे वह्‌ मेरे शासन के अनुकूल आचरण करने वाला नहीं हैः । मैत्री- 
भावना के रहते मनुष्यके मलनष्टन हो जाय, यह कभी सम्भव नहीं है । क्योकि 
आवुसो ! मैत्री चित्त विसुक्ति व्यापाद का निस्सरण है" । अतः सद्धमं मे प्रतिष्ठित 
भिक्षु मित्रभावयुक्त चित्तसे एक दिलाको पणं करके विहरता है, दूसरी दिशां, 
तीसरी दिशा, चौथो दिशा, इसी प्रकार उपर-नीचे-दाय-बायें सम्पूणं मन से, सबके 
किए, सारं लोक को मित्रभावयुक्त विपुल, महानु अपरिमाण, वैर रहित, द्रोह्‌ रहित 
चित्त से स्पशं करता, विहरता है* । इस प्रकार तथागत ने अवेरसे ही वेर की शान्ति 
का उपदेश देकर भिक्षुओं को प्राणीहिसा से विरत रहने का अनुशासन कर अनेके 
उपदेशों में मैत्री विहारकी ही प्रशंसा कर बहुजनों के हित सुख ओर कल्याण के 
लिए देव ओर मनुष्यों पर अनुकम्पा कर भिक्षुं को चारो दिशाओं मे विचरण करने 
का उपदेश दिया. । वे स्वयं भी सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करनेके समयसे छेकर 
अपने परिनिर्वाण के अन्तिम क्षणो तक अमृतोपम धर्मोपदेश करते हए सदा लोकहित 


१. बधके देवत्तम्हिं चोरे अंगुलिमालके, धनपाल राहुर च सब्बत्थ समको मुनि । (मि° पर 
ओपस्मकथा) एकं च बाहं वासिया तच्छेय्य कुपितमानस्ा एकं च बाहं गन्धेन ओदिम्पेय्य 
पमोदिता । अमूर्दिम पटिघो न्थि रागो अस्मि न विज्जति । पठवी समचित्ता ते तादिसा 
समणा ममाति । मि° १० (ओपम्म कथा) । 

. द्र० महाराहखोपाद सु० (म० नि) 

. महाहत्थिपदोपम सु° (म० नि° १।३।८ ।} 

~ महाराहुरोवाद सृत्त (म० नि ०) बुद्धचर्या ५०३ । 

महाराहुरोवाद सु° (म० नि०) तेविज्ज सुत्त (दी० नि०) । 

. नहि वेरेन वेर।नि सम्मन्तीध कुदाचनं, अवेरेन च सम्मन्ति एस धम्मो सनन्तनो । ध० प० 

१।६ । ध० प० १।३ 1 ध० प० २९।८॥ 

. भिक्लु पाणातिपातं पहाय पाणातिपाता पटिविरतो होति । तेविञ्ज सूक्त (दी° नि०) 

. मेत्तसृत्त (सु° नि०) काकाम सु° (अं० नि०) तेविज्ज सुत्त (दी° नि°)। 

९. चरथ भिक्छवे चारिकं बहुजन हिताय वहुजन सुखाय लोकानुकम्पाय अत्थाय हिताय 
सुखाय देवमनूस्सानं ति । । 
देसेथ भिक्लवे धम्मं आदि कल्याणं मज्जने कल्याणं परियो्ान कल्याणं सात्थं सव्यञ्जनं 
कवं परिपुण्णं ब्रह्मचरियं पकासेथ । ( महावगग) 
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१४२ भारतीय चिन्तन की परम्परा मेँ नवीन सम्भावनां 


मेहील्गेरहै। इस प्रकार बौद्ध दर्शन बहुजन की मंगर भावना से अनुप्राणित है। 
इसके सामने बहुजन की समस्या है । संसारमें दुःख व्याप्त है, सब कुछ जल रहा है, 
सभी पीडित है । अतः इस व्यापक दुःख को कैसे दुर किया जाय, इसकी चिन्ता है । 
इसीलिए भगवानु ने चार आयं सत्यो के द्वारा इस व्यापक रोगं को दुर करनेका 
निदान बतलाया है । । 


बौद्ध परम्परा के अनुसार व्यक्ति जड़ चेतन का समुच्चय टै । इसे पच्चस्कन्ध 
का सम्पुञ्जन भो कहाजा सक्ताहै। दइसीको संक्षेपमे नामरूपसे अभिहित 
कियागयाहै। जो कुछ स्थूल दहै, वह रूपरहै तथा जो चित्त चैतसिक सूक्ष्म धमं हैं 
उसे नाम कहा गया है । इस प्रकार “मनुष्य' या पुद्गल कोई एक शुद्ध सत्ता नहीं है, 
वरनु वहु मानसिक ओर भौतिक अनेक अवस्थाओं का समुदायमात्र है । सभी भौतिक 
अवस्थाओं का संग्रहात्मक नाम रूपहै। ओर सभी मानसिक अवस्थाओं का 
संग्रहात्मक नाम नाम'है। रूप स्कन््रमे भी चार महाभूत ओौर उनसे उत्पन्न 
उपादा रूपों का समूह्‌ है तथा शेष चार स्कन्ध वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान 
नाम" है। इसे ही चित्त चैतसिक के द्वारा व्यक्त किया गया है) ये सभी उत्पत्ति 
ओर विनाश के निरन्तर क्रममें धूमाकरतेहै। जव हम व्यक्तित्व या सत्त्व' जैसी 
बात करते हैँ तो इनके समुच्चय मात्र का निर्देश करते हैँ । वस्तुतः आत्मा" नामक 
पदाथं की अलग सत्ता नहीं है । जिस प्रकार भिन्न-भिन्न अद्धो के आधार पर शरथ' 
कीसंज्ञाहोती दै, उसी प्रकार पञ्चस्कन्धोंके आधार पर व्यक्तिके व्यक्तित्व की 
` उपरुन्धि होती है । अर्थात्‌ व्यक्ति केवल नामके लिएहै, व्यव्हारके ल्एिहै,नकी 
उस प्रकार की कोई शाश्त सत्ताका बोधक है, इसीलिए यह प्रज्ञप्ति सत्‌ है, पर 
द्रव्य सत्‌ नहीं हँ । आचायं बुद्धघोष ने कटाह किदूःखही यहांहै किन्तु दुःखितः 
कोई नहीं दहै, क्रिया है किन्तु कारक नहीं, निर्वाण है किन्तु निवृत नही, मागंहै 
किन्तु गमन करने बाला नहीं । ““दुक्लमेव हि न च कोपि दुक्खितो, कारको न क्रिया 
च विज्जति \ अत्थि निन्बुति न निब्बुतो पुमा मग्गं अत्थि गसको न विज्जति,\" 
तत्पयं यह है कि प्रतीव्यसमुत्पन्न सभी बाह्य ओर अन्दर के धर्मों का छान्‌-वीन करने 
पर उने कोई एेसा स्थित तच्च नहीं मिरुता, जिसको अपना या आत्मा" करके ग्रहण 
क्रिया जा सके, क्योकि वे सभी अनिव्यहै, क्षणिकदहै, ओर दुःखरूपं । जो अनित्य 
है, क्षणिक, दुःख रूप ह वे जपना नहीं हो सकते । अतः इन्हें अपना कहना मिथ्या- 
दृष है, अज्ञानता है । त्रिपिटक के अनेक सत्तो मे इन स्कन्धो को प्रतीत्यसमुत्पन्च, 


१. विुद्धिमम्ग । 


. परिसंवाद-र 
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अनित्य, क्षणिक, दुःख ओर अनात्म रूप मे समज्ञाया गया^ है । इस प्रकार बौद 
दशन म सत्ता सम्बन्धी प्ररन का अस्ति नास्ति मे कोई उत्तर नहीं दिया गया है । 
वरनु पञ्चस्कन्धों का विररेषण करके यह दिखला दिया गया है कि सब प्रतीत्यसमुतन्न 
है, अनित्य ओर दुःखस्वरूप है, इनमे कहीं भी “आत्मा या सतत्व' जैसा कोई नित्य 
पदाथं नहीं मिलता है 1 

उप्यक्त बातों से यह फलित होता है कि व्यक्ति के अस्तित्व के सन्दभंमें 
गतिहीनता या नित्यता के लिए किसी प्रकार की भी गंजादश नहीं है। क्योकि इनकी 
दृष्टि में वस्तु सतत्‌ परिवतंनशील ओर गतिमान है । जिस प्रकार एक प्रवाह दूसरे 
प्रवाह को जन्मदेताहै, दुसरा तीसरेको, तीसरा चौथेको उसी प्रकार नदीके 
प्रवाह की भाति सभी वस्तु सतत्‌ परिवतंन की जवस्थामेंदहै। इसी को यहाँ घम्म- 
सन्तति या सत्तवसन्तति' कहा गया है । समी वस्तुएँ उत्पन्न ओर विनष्ट होती हँ ओर 
अपने विना के साथ दूसरे को उत्पन्न करती रहती हैँ । उत्पत्ति के साथ विनाश की 
यह्‌ अनिवायेता ही व्यक्ति के अस्तित्वका द्योतक टहै। इसलिए इसका बौद्धिक 
आकलन सामान्यगत प्रवाह के रूपमे ही किया जा सकता है । 

इस तरह बौद्धदशंन के अनुसार व्यक्ति स्वयंमेन तो नित्य एवं रहस्य है ओर 
न तो उसके निर्माण मँ किसी अचिन्त्य बाह्य शक्तियों का हाथ है । वरन प्रतीत्य- 
समुत्पन्न दै । व्यक्ति के व्यक्तित्व मे एक ओर नाम एवं रूप का सहरवित्व ह तो दूसरी 
ओर चित्त ओर चैतसिकों का सहयुक्तत्व एवं अन्योन्याधितत्व । जड़ से चेतन या 
चेतन से जड का यहाँ प्रन नहीं ह उल्कि ये दोनी अन्योन्याधितदहैः एक के बिना 
दूसरी की स्थिति यहाँ मान्य नहीं है । जेसा कि जभिधम्मावतारमें कहा गयाहैकि 
"यमकं नामरूपं च उभो अञ्जोञ्जनिस्सिता । एर्कसि्मि भिज्जमानस्मि, उभो भिज्जन्ति 
पच्चया' ॥ इसये यह्‌ ज्ञात होतादहै कि व्यक्ति को अपने जीवनके साथही कुछ 
प्राकृतिक साधन एवं सहन एषणाएं प्राप्त हैँ जो उसके व्यक्तित्व के साथ जुडी हैं । | 

इस जीवनधारा मे बौद्धो का कमं सिद्धान्त अत्यन्त महत्वपूणं है जो पूवंसे 
पर के जीवन को जोडता है । भगवानु नैकमंको चेतनाकहाहै। कमंके मृरमें 
एक चेतनाहै। जो मानसव्यापारकेरूपमें स्थित है । यह्‌ काय, वाक्‌ आदि अन्य 
सभी व्यापारो काप्रेरकदहै। सभी कर्मं चेतनाके रूपमे व्यक्तित्व से अभिन्नता प्राप्त 





१. मुर प° सु० (म नि०) १।१।१, महानिदानसुत्त (दौ° नि० २।२), सहानिदानसुत्त 
(दो नि०), महासतिपद्नधुत्त (दी° नि० २।९), छषक्कसुत्त (म नि० ३।५।६) 
सं० नि° २१७ 


परिसदाद -२ 


१४४ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाणे 


करते रहते हँ । एेसी दशा मे व्यक्ति की स्वतन्त्रता मे कोई बाधा नहीं होती । कुशल, 
अकुशल, अच्छा, बुरा, उचित, अनुचित, पाप, पण्य, नीति, अनीति के निर्धारण मे 
तथा एक का निषेध कर दूसरे को ग्रहण करने में व्यक्ति स्वतन्त्र है । अतः व्यक्तित्व 
की अनन्यता की पहचान उसकी स्वतन्त्रता है । व्यक्ति अपना स्वामी स्वयं है, वह्‌ 
आत्मदीप ओर अनन्यररण है । उसमे अपना निरीक्षण करना ओर अपनी बुद्धि के 
आधार पर हिय ओर उपादेय का निणंय केना स्वभावतः होना चाहिए । एेसे निर्णय 
की प्रामाणिकता का आधार श्रेष्ठ लक्ष्य को प्राप्त करनाहै। इस प्रक्रियासे व्यक्ति 
मे गुणात्मक विकास का अवसर मिरुता है । अपने असदुप्रवृत्तियों के विरोध में स्वयं 
ही सद्वृत्तियों को अपनाकर श्रेष्ठ लक्ष्य को प्राप्त कियाजा सकताहै। इसीलिए 
“पुग्गरपञ्जत्ति' ग्रन्थ मे व्यक्तियों की एक लम्बी सुची दी गई है जिसमें हीन पुरुष 
से केकर श्रेष्ठ पुरुष तक का नामोल्छेख किया गया है । हीन पुरुष मेँ पुथक्जन तथा 
श्रेष्ठ पुरुष मे सम्यक्‌ सम्बुद्ध ह, जो व्यक्तित्व के आदं गुणो से युक्त है । इन्हीं दो 
बिन्दूओं के मध्य में व्यक्ति का विकास देखा जा सकता हे । 


'समाज' समान आचार विचार वाले व्यक्तियों के समूह्‌ को कहते हैँ 1 व्यक्ति 
से परिवार, परिवार से समाज आदिका निर्माणहोताहै। इसप्रकार व्यक्ति ओर 
समाज मे सापेक्ष सम्बन्ध होता है। सम्बन्धो के आधार पर समाजका निर्माण 
होता है तथा समाजसे व्यक्ति प्रभावित होकर तदतुकूल आचरण करता है । अपने 
सम्बन्धो को सुदृढ रखता है । अतः व्यक्ति से समाज का निर्माण होता है इसलिए 
धमं एवं दश्ंन व्यक्ति को सम्यक्‌ मागं प्रदान कर महान वनाता है । व्यक्ति की चेतना 
यदि त्याग, बलिदान मेत्री ओर ज्ञान से युक्त होगी तो उसका व्यक्तित्व महान होगा । 
ओर एसे महान व्यक्तियों के संगठन से महान एवं आदशं समाज की स्थापना होगी । 
सम्भवतः इसी आदशं समाज का उदाहरण भगवानु का भिक्षुसंघ है । भिक्षुसंच एक 
आदशं समाज है जहाँ व्याग, मैत्री एवं ज्ञान का आलोक है । इस समाज मेँ सभी समान 

है । सवके लिएु एक जेसी बात है, एक ही नियम है, किसी प्रकार का मेदभाव नहीं । 
संघ एकर स्वचालित संस्था है जिसका विधान गणराज्यों के समान होता है । महापरि- 
निब्बान सुत्त मे अजातत् द्वारा महामन्त्रो वषंकार को भेजे जाने पर॒ भगवान्‌ ने 
आनन्द से जो बातचीत की है, उससे यह्‌ पता चलता है कि भगवान्‌ बुद्ध गणतन्त्र 
को श्रेष्ठ समञ्ञते थे। जिन सात अपरिहाणीय धर्मोकी चर्चा वहाँकी गर्ईहै, वे 
प्रत्येक गणतन्त्र के अवश्यक शतं हैँ जिक्के कारण प्रजातन्त्र का सञ्चालन सुचार 
रूपसे हो सकता है । 


परिसंवाद -र 


व्यक्ति, समाज भौर उनके सम्बन्धो की अवधारणा १४५ 


सामान्य सामाजिक व्यवस्था के प्रति बुद्ध का क्या मन्तव्य था, उसका 
आकलन कूटदन्त सुत्त, महासुदस्सन सूक्त, अग्गञ्ज सुत्त, सिगारोवाद सत्त, मञ्ज्िम 
निकाय के मखादेव सृत्त, मधुर सुत्त, अस्सलायन सत्त, वासेदु सत्त, समागम सुत्त के 
अध्ययन से किया जा सकता है । कुक लोगों का यह्‌ कहना कि बुद्ध ने कोई सामा- 
जिक व्यवस्था नहीं दी है, निराधार है। यह ठीक दहै किबुद्ध ने सामाजिक व्यवस्था 
के लिए मनुस्मृति जैसी किसी पुस्तक का प्रणयन नहीं किया, पर त्रिपिटक के उन-उन 
स्थलों के अध्ययनसेस्पष्टहोजातादहै कि वबुद्ध किस प्रकार की समाज व्यवस्थाको 
उत्तम मानते थे ! दीघ निकाय तथा मन्द्षिम निकाय के अध्ययन से यह्‌ ज्ञात होता 
कि उस समय जो सामाजिक व्यवस्था प्रचित थी वह्‌ दोषपूणं थी । इसीलिए बुद्ध ने 
संघीय व्यवस्था कायम की जो आदशं समाज व्यवस्था के रूप में व्यवस्थित हुई । यह्‌ 
समाज कभो भी एकजातीय ओर एकदेशीय नहीं रहा अपितु बहुजातीय एवं बहुदेशीय 
रहा ओर इसकी भावना सावेजनोन कल्याण की रही । 

इस प्रकार स्थविरवादकी दुष्टिसे व्यक्तिका विकास पृथक्‌जन से केकर 
आदशं पुरुष सम्यक्सम्बुद्ध तकं तथा सामाजिक विकास सामान्य समाज (उपासक, 
उपासिका संघ) से लेकर आदशं समाज (भिक्षुणी संघ एवं भिक्षु संघ) तकं ॒माना 
जा सकता है । । 

@ @ @ 


परिसं वाद -र 
१ © 


व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दभ मेँ ब्यविहार, 


बोधिचित्त ओर ज्वलता चण्डी 
डां° सुनोतिकुमार पाठक 


बौदढध-साधना की दृष्टि से व्यक्ति ओर समाज का भारतीय सामाजिक विकास 

के आधार पर विरोष महत्त्व है । ई० पूवं ५ वीं सदी से लेकर अब तक बौद्ध साधना 
' की परम्परा चरी आ रही है । अतः सामाजिक परिवतंन के साथ-साथ बौद्ध धम॑- 

दशन मे भी विचार बदलते गये हैँ जिससे बौद विनयधरों की अलग-अलग परम्परां 
बनी थीं । भिक्षु संघ में सम्प्रदाय भेद, दाशंनिक विचारों का खंडन-मंडन, त्रियान ओर 
अयान के विकास विभिन्न रूप में मिलते दँ । परन्तु बौदढ-साघना की दृ से तरह-तरह 
की परम्परां होने पर भी मूरधारा मे कोर बाधा नहीं पर्ची थी । इसके स्पष्टीकरण 
के लिए ब्रह्मविहार", 'बोधिचित्त' ओर ज्वलिता चण्डाली ये तीन शब्द चुने गये 
है । जिसमें बौदध-साधना की मूरधारा की गति का निर्णय किया जा सकता हे । दस 
साधना के द्वारा भारतीय व्यक्ति ओर समाज क्रिस प्रकार प्रभावित हुआ था दसका 
एक अध्ययन प्रस्तुत किया जा रहा है । 

सामान्यतः यह्‌ कहा जाता है कि भारतीय धमं ओर साधनामे मोक्ष 
“मुक्तिः एवं "विमोक्ष' शब्दो मे ही व्यक्ति का उदस्य सूचितहै। कारण, संसार 
बन्धन है, उससे मोक्ष अर्थात्‌ मुक्ति मिलती है । जव भव-बन्धन प्रत्येक जीव का 
बन्धन है, तब उससे मोक्ष प्रत्येक जीव का अल्ग-अल्गही मोक्षहै। इसप्रकार 
निर्वाण भी वैयक्तिक है, सामाजिक नहीं है, यह्‌ दृष्टि वड़ी सामान्य दुष है । अन्ततो- 
गत्वा यह प्रमाणित है कि बौद्ध साधना तथा भारतीय साधनामे सामाजिक्र कल्याण 
या “बहुजनहित बहुजनसुख" ही सिद्ध दै । वौ ददृष्टि से यह सिद्धांत श्रहयविहारः, 
'बोधिचित्त' ओर “ज्वलिता चण्डाली' शब्दों के द्वारा देशित है । 
बह्मविहार 

भगवानु बुद्धने जो कुछ देशना दी थी वह्‌ त्रिपिटिक मे उपटव्धहै। दस 
संकलन का एतिहासिक मूल्यांकन आज इतना जरूरी नहीं है, क्योकि परम्परागत 
रूप से तरह-तरह के संस्करण अर्ग-अलग भाषा में मिलते हें । रेकिन बौद्ध साधना 
की दृष्टि में इनमें भेद नहीं मालूम पड़ता है । जसे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त आदि की 


वरिषंवाद-र 


व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दमं मे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त गौर ज्वक्िता चण्डी १४७ 


चैतसिक स्थिति व्यक्ति पर आधारित है 1 जब बौद्ध योगि का चित्त बहुजन के हित, 
बहूजन के सुख तथा देव ओर मनुष्यों के हित सुख के साथ' ध्यान, समाधि, समापत्ति 
से संप्रयुक्त होकर रौकिक ओर लोकोत्तर भूमि में विराजमान रहता है, तब उनके 
सामने पुद्गल का नाम ओर रूप तथा सत्काय दष्ट नदीं रहती दै । 


अवियासे सत्काय दृष्टिका उद्धव है। पृथिव्यादि धातुओं के रूपान्तर 
लक्षणात्‌ वह्‌ रूप है, ओर वेदनादि चैतसिक धर्मो के नमनलक्षणात्‌ नाम हैँ । इन नाम 
रूप से अहम्‌" भावना या अस्मिता” पैदा होती है । सिद्धाचार्यो मे धम्भपाद, काण्- 
पाद ओर भुसुकपाद ने इसका नाम “चण्डाली! कहा है । इस अहम्‌' की भावना 
तथा असिमिता' या ममत्व के बोध के कारण व्यक्तिं अपने-अपने स्वाथं-वुद्धि में बेधा 
रहता है । अपने-अपने विचार से बाहर निकलकर सामूहिक कल्याण एवं समाज का 
हित नहीं करता है । लेकिन, जो बौद्ध भिक्षु एवं उपासक साधनमागं मे ब्रह्मविहार" 
की भावनासे प्रबुद्ध है वह्‌ व्यक्ति अपना सुख ओर स्वाथबुद्धि भूर जाताहै। 
उसके सामने न लोकिक स्वाथं सिद्धि है, न लोकोत्तर स्वाथं सिद्धि है । सदा ही समाज 
की सेवा मेँ अपनी सिद्धि एवं उत्सगं करता है । 

भगवानु बुद्ध की सम्यग्‌ दृष्टि" ही धर्माधिष्ठानात्मक सद्धमं है । यह्‌ सम्यग्‌ 
दष्टिक्यादै? 

(क) कम्मस्सकता सम्मादिद्वि-सन्व सत्ता कम्मसदा कम्मदायादो कम्मयोनी 

कम्मबन्धु । 

(ख) चतुसच्च सम्मादिद्टि--दुःखादि चार आयंसत्य सम्बन्धी दू. । 

(ग) दसवत्थुका सम्मादिद्व--दवस्तु सम्बन्धी सम्यक्दृष्टि । 

प्रायः कर्म॑स्वकीयता के कारण दज्ञ अकशल कमं व्यक्ति के अन्तरायके 
रूपमे प्रकटित होते हैँ! रेकिन गृढतया ये कमं परोक्षेण समाजके कल्याण कै 
आधार पर खडे हैँ । जैसे (१) प्राणातिपात, (२) अदत्तादान, (३) कामेषु मिथ्याचार, 
(४) मिथ्याभाषण, (५) पिशुनवाक्य, (६) परुषवचन, (७) निरथंक आलप, 
(८) अभिध्या (दूसरे के सामान के किए लोभ), (९) व्यापाद (मानसिकी हिसा), 
(१०) मिथ्यादृष्टि । 

यह्‌ अनुज्ासन व्यक्ति कौ चर्या के साथ दही समाज के लिय हितकारक है । “सब्बे 
सत्ता कम्म परिसरणा' होने के कारण अपने-अपने कुश ओर अकशल कमं ही सकल 
सत्त्वो को शीर, समाधि, समापत्ति के सहायक हैँ । जेसे बीमार होने पर भिषक्‌ का 
दारण खेना पड़ता है, साथ ही साथ भैषज्य एवं सहायक भिषक्‌ का शरण रेना पड़ता 


परिसंबाद -२ 


१४८ भारतीय चिन्तन की परम्परा भं नवीन सम्भावनारें 


है, फिर निदान ज्ञान ओर चिक्त्साका शरण ख्या जायतो बीमारी हटेगी। 
इस प्रकार बुद्ध, धमं ओर संघ के शरण के अलावा विपर्यना (परज्ञा) ओर कुशल 
कर्मो की शरण छेनी पडती है । जिससे, अधि्ील, अधिसमाधि ओर अधिप्रजञाके 
विकास से योगिचित्त फलता है । जायंदेव ने कहा दै-- 


धमं समासतो हिसां वणंयन्ति तथागताः । 
शरुन्यतामेव निर्वाणं केवलं तदिहोभयम्‌ ॥। (चतु २९८) 


(ख) चतुरायंसत्य, दुःख, समुदय, निरोध ओर निरोधगामिनिप्रतिपद्‌ विष- 
यक परमां देना की सम्यग्दुषटि से सत्वो के वैयक्तिक लाभ के साथ-साथ सामाजिक- 
हित प्रत्यक्षीमूत नहीं होता है । जेसा आत्मभाव या समत्वदु्रि अविद्या से आती दै, 
यह्‌ दृष्टि कामावचर, रूपावचर, अरूपावचर तथा मनुष्यलोक, देवलोक ओर ब्रह्मलोक 
मे भी प्रत्यक्ष होती है । परन्तु अस्मिता के कारण अकुशल कर्मादि के प्रभाव से हिसा 
विचिकित्सा या संशयादि लोभद्रेषमोहात्मक संवृत्ति चित्तम रागाग्नि की तरह्‌ 
दुःख दण्ड लाती है । इसलिए योगी होते हए भी प्रतिसंधि तथा आवागमन के अधिकार 
मे सत्त्व श्रमण करता है । अतः अकुशलचित्तके कारण संसारम सत्व सदाही 
वैयक्तिक लाभ (उठाने) की कोशिश करते हँ । फिर उस संकीर्णं आत्मभाव की वेष्रनी 
से बाहर निकलने के लिए क्लेशवत्म॑, कमंवत्मं, विपाकवत्मं ओर कामसुगति संसार 
वत्मं के अलावा रूप-तृष्णा, अरूप-तृष्णा को रूपध्यान, अरूपध्यान केद्वारा हटाते हैँ । 

(ग) १--अत्थिदिन्नं, २--अत्थि द॑टूठ, ३--अत्थिहुतं, ४--अत्थि सुकतदूक्क- 
टानं कम्मानं फरं विपाको, ५--अत्थि माता, ६--अत्थि पिता, ७--अत्थि सत्ता 
ओपपातिका, ८--अत्थि अयं लोको, ९--अत्थि परलोको, १०--अत्थि लोके समण 
ब्राह्मणा सम्माञ्जता सम्मापटिपन्ना ये इमं च रोकं प्र॑च खोकं सयं अभिज्ञा सच्चि- 
कत्वा पवेदेति । दन दश वस्तुओं के लिए सम्यकदृष्टि से व्यक्ति ओर समाजकोदेखा 
जाथ तो बुद्धकालीन युग से अत्र तक बौद्ध घमं के अनुशासन की समाजविज्ञानभित्ति 
की सावंभोमिकता मिलती है । चतुःसत्य विषयक्र सम्यगृदुष्टि से आत्मभाव की अपनी 
ही अपनी पुष्टि मिलती है । परन्तु वह योगी आनापान तथा प्राणायामादि योग 
क्रिया के द्वारा अपने चित्तम मंत्री, करुणा, मुदिता उपेक्षादि चार समापत्तिमें 
विराजित रहता है । 


मेत्री, करुणा, मुदिता जौर उपेक्षा की भावना ब्रह्मविहार है । यह चित्तस्थिति 
बौद्ध योग के अलावा अन्य योगशास्त्र मे भी उल्लिखित है 1 जसे :-- 


परिसंवाद-९ 


व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दभं में ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वलिता चण्डाली १४९ 


“त्रीकरुणामुदितोपेक्षायां सुखःदुखयपुण्यापुण्यविषयाणां भावनातदिचत्त- 
प्रसादनम्‌” (योगदशंनसमाधिपाद सू° ३३) । यह्‌ चित्त स्थिति वेयक्तिकं होते हुए भी 
समाज के बहुजनसुखाय, बहुजनहिताय ओौर परोपकाराय है । यह रौकिक दुष्टिसे 
बहूत ही कठिन ह । मैत्री की भावना उच्चकोटि मे बोधिसत्तवचर्या मे शामिल 
हुई दै । जिसका व्याख्यान बोधिचर्यावतार ओर शिक्षासमुञ्चय आदि महायान सूत्रों 
मे स्पष्ट कियागयाहै। 
बोधिचित्त 

सृत्तनिपात में इस प्रकार बुदधवचन है-- 


माता यथा नियं पृत्तं आयुसा एकपुत्तमनुरक्वे । 
एवं पि सब्बभूतेसु मानसं भावये अपरिमाणं ॥ 


(१।८।७ सुत्तनिपात) 
शिक्षासमुच्चय मे भी-- 


यथापि नाम श्रेष्ठिनो वा गृहपतेर्वा एकपुत्रके गुणवति मज्जागतं प्रेम, एवमेव 
महाकरणाप्रतिबद्धस्य बोधिस्वस्य मञ्जागतं प्रेमेति ! (१६ परि° प° २८७) 

फिर, प्रश्नोत्तर मे मेत्री ओर करुणा का स्पष्टीकरण है--कतमा बोधिसत्त्वानां 
महामेत्री । आह्‌ । यत्‌ कायजीवितं च सवंकुशल मलं च सवंसत्त्वानां निर्यातयन्ति, न च 
प्रतिकारं कश्षन्ति । 


कतमा बोधिसत्वानां महाकरुणा यत्पुवंतरं सत्वानां बोधिमिच्छन्ति नात्मन 
इति । | 
स नात्महेतोः शीलं रक्षति, न स्वगंहेतोः, न शच्ुत्वहेतोः न भोगहैतोः, 
नैश्वयंहेतोः, न रूपहेतोः, न वणंहेतोः, न यहेतोः, न निरयभयभीतश्चौलं रक्षति । 
बोधिसत्व सर्व॑सत््वाथंसिद्धि के किए इस प्रकार की प्रतिज्ञा रेता है । 

सर्व॑छोक के स्व॑जीव का सवंप्रकार दुःख हट जाय ।  विकेलेन्द्िय, अंगहीन, 
सत्वो की सकल इन्द्रिय पूरी बन जाय । बीमार, दुबल, क्षीणकाय सत्त्व स्वस्थ हो 
जाएँ । राजा, चौरादि से भयभीत विपन्न स्वो के व्यसनगतदुःख हट जाएं । जो 
लोग अत्याचार से युक्त, बन्धनबद्ध, पीडित, दुगंतिदारुण शोकप्राप्त है वे सब अपने- 
अपने दुःख, संताप, पीडा से मुक्त हो जाएं । भूखों को भोजन मिले, प्यासे को पीने 
को पानी मिरे, अन्धो को दृष्टि मिरे, नगो को कपड़ा मिले, वधिर को सुनने कौ शक्ति 


परिसंबाद-२ 


१५० भोरदौय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


मिरे । गरीबों को घन मिरे, धनधान्य, विविध रत्न मिले, जिससे सकल सत्त्व सुखी 
हो जाएं । कभीन किसीको दुःख मिले। सर्वविध पाप कम छोड़ कर सकल जीव 
कुशल ओर शुभ क्रिया मे विराजित रहँ । 
सर्व॑त्र क्षेत्रेषु च सवेप्राणिनां सवे च दुःखाः प्रशमन्तु रोके 
ये सत्व विकरेन्द्रिय अद्धहीनास्ते सवि सकलेन्द्रिय भोन्तु साम्प्रतं ॥ 
ये व्याधिता दु्बलक्षीणगात्रा निख्ाणभूताः शयिता दिहासु । 
ते सवि मुच्यन्तु च व्याधितो लघु लभन्तु चारोग्यबलेन्दरियाणि ॥ 
ये राजचौरशठतजितबध्यप्राप्रा नानाविधेभेयशतेन्यंसनोपपन्ना । 
ते सर्वि सस्व व्यसनागतदुःखिता हि मुच्यन्तु तेभयशतेः परमे: सुघोरैः ॥ 
ये ताडिता बन्धनबद्धपोडिता विविधेषु व्यसनेषु च संस्थिता हि । 
अनेकं आयाससहतर आकुला विचित्रभयदारुणोकप्राप्ताः ॥ 
ते सवि मुच्यन्त्विह बन्धनेभ्यः सन्ताडिता मुच्यिषु ताडनेभ्यः। 
वध्याद्च संधुज्यिषु जीवितेन व्यसनागता निभंय भोन्तु से ॥ 
ये सत्त्व क्षुत्तष॑पिपासपीडिता लभन्तु ते भोजनपानचित्रम्‌ । 
अन्धाऽ्च पद्यन्तु विचित्ररूपां बधिराश्च श्यृण्वन्तु मनोज्ञघोघान्‌ ॥ 
नग्नाश्च वस्त्राणि लभन्तु चित्रां दरिद्रसत्तवाश्च निधि लभन्तु। 
प्रभूतधनधान्यविचित्ररत्नैः सवे च सत्त्वाः सुखिनो भवन्तु ॥ 
मा कस्यचिद्‌ भवतु दुःखवेदना सौख्यान्विताः सन्तु भवन्तु सवे । 
विवजंयन्तु खलु पापकमं चरन्तु कुशरानि श्युभक्रियाणि ॥ 
(शिक्षासमुच्चय परि० १२, प° २१७-२१८) 
एवं न तियंगुयोनिभयभीतः शीरं रक्षति। 
धावत्‌ सवं सत्वहितसुख-योग्षेमर्णथकः शरु रक्षति ५ 
(िक्षाससुच्वय परि० ७ प° १४६) 
बोधिचर्यावतार मे भी कहा गया है- 


` एवं न तियंगूयोनिभयभीतः शीलं रक्षति । यावत्‌ सवंसत्त्वहितसुखयोग- 
क्षेमाथिकः शीलां रक्षति । (शिक्नासमुच्चय परि० ७ प° १४६) 
अथ च बोधिचर्यावतार के तृतीय परिच्छेद मे भी कहा गया है । 
ग्छानामस्मि भैषज्यं भवेयं वेद्य एव च । 
तदुपस्थायकञ्चैव यावद्रोगाऽपुनरभवः ॥ ७ ॥ 


वरिसंवाद~-२ 


व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दमं में ब्रह्मविहार, बोधि चित्त ओर जवलिता चण्डा १५१ 


दरिद्राणां च सत्त्वानां निधिः स्यामहमक्षयः । 
नानोपकरणाकरिरपतिष्ठेयमग्रतः ॥ ९॥ 
अनाथानामहं नाथः सा्थवाहङ्च यायिनाम्‌ । 
पारेप्सूनां च नौभूतः सेतुः संक्रम एव च ॥ १७ ॥ 
दीपाथिनामहं दीपः शय्या श्ञय्याथिनामहम्‌ । 
दासार्थिनामहं दासो भवेयं सवेदेहिनाम्‌ ॥ १८ ॥ 
इसलिए वे बोधिसत्व हैँ, जिन्हें बोधिचित्तोत्पाद की चित्तावस्था उपलब्ध है । 
वे इस प्रकार से अपना सव कुछ त्थागकर सकल सत्त्वो के लिए बैठते हँ । 
आत्मभावांस्तथा भोगान्‌ सवै्यध्वगतं शुभम्‌ । 
निरपेक्षस्त्यजाभ्येष सवंसत्त्वाथं सिद्धये ॥ बोधि° ३।१० ॥ 
शिक्षासमुच्चय मे यह्‌ भावना स्पष्टीकरृत है । (९ परि० १८० पृ) 


यत्‌ काये छिद्यमाने सवंसत्वान्‌ मेतर्या स्फरति, 
वेदनाभिश्ष्चे न सं्ियते । यत्‌ काये छिद्यमाने य 
एवास्य कायं छिन्दति तेषामेव प्रमोक्षाथं क्षमते ॥ 
बोधिचित्त का स्वरूप बोधिचर्यावतार मं वेसा है । 
भवदुःखज्ञतानि तर्तृकामेरपि सत्त्वव्यसनानि हतुकामेः । 
बहुसौख्यश्तानि भोक्तुकामेनविमोच्यं हि सदेव बोधिचित्तम्‌ ॥। 
योगिचित्त मे इस बोधिचित्तोत्पाद के ल्यि बोधिचर्या आवश्यक है । यह्‌ 
लौकिक होने पर भी लोकोत्तर सिद्धि है) जहां पर क्रिया, चर्या, योग ओर अनुत्तर 
योग.का संयोग एकत्र मिलता है । बौद्धयोग ओर साधना में यहं विदोष महत््वपुणं है । 
ज्वलिता चण्डालो ह 
। कमलककिशञ माक्ष भवह लेरो\. 
 समताजोएं जलिल चण्डाली॥ 


धामपाद की चर्यागीति के व्याख्यान मे टीकाकारने कहा-- 


परमकेरूणामेत्रिकमानसः सिद्धाचार्यो धामपादो हि प्रतिपादयति । कमल- 
कुलिशमित्यादि । प्रज्ञोपायसमतायां सत्याक्षरमहायुखरागानल्वतंन्नाभौ . निमणणिचक्र 
चण्डाली ज्वलिता मम । 


डाह डोम्बी घरे रागेलि आगि (णी) । 
ससहर लड. सिचं पाणी ॥ 


परिस शद २ 


५९ । भ्रारतीय चिन्तन की परम्परा मँ नवीन सम्मावनापं 


टीका-महासुखरागदाहयुक्तो अग्निः 1 डोम्बी परिशुद्धावधूती गृहे लग्नः । तेन 
महासुख रागाग्निना मया सकलविषयादिवृन्दाश्रयो दग्धः । (चर्यागीति ०पृ° १५४५५) 


भुसुकपाद ने भी कहा--णिअ धरिणी चण्डालो लेलो ! टीकाकार ने चण्डाली 
नाडी को अपरिशुद्धा अवधूती वायुरूपा कहा है । वही पृ° १५८ 


(्रह्मविहार' ओर “बोधिचित्त' के साथ “ज्वलिता चण्डाली नाभौ" आदि 
सिद्धाचायं के पद इस प्रकार से सम्बन्धित ह । व्यक्ति ओर समाज के विकास के 
आधार पर॒ इन तीनो चैतसिकोंकी स्थितिके बारेमे दो चार शब्द कहना 
आवद्यक है । 


ब्रह्मविहार की भावना में मैत्री, करुणा, मुदिता मौर उपेक्षा हैँ । ये उच्च 
कोटि की समापत्तियाँ विरागात्मक साधना नहीं है । आपाततः भिक्षु विनय के 
अनुसार अनुशासन के आधार पर भिक्षु जीवन मे वैयक्तिक संयम ओर साधना का 
परिपोषण है । परन्तु वह निषेध गूढतया सवंसत्त्वोँ के हित ओौर सुख के लिए 
प्रयोग किया जाय । इस प्रसंग मे परमपावन श्रद्धेय दलाई छामा जी ने अपने ग्रन्थ 
मे स्पष्ट किया है। 
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उपर्यक्त वचन मे यह्‌ सिद्ध है किं उच्चकोटि के योगी का चित्त संकीणं 
आत्मभाव से बाहर है। अनुत्तर योगसे सिद्धयोगी का चित्त विषयविकंल्प मेँ 
प्रक्षोभित न होने के कारण अपने खाभ या क्षति, मान या अपमान, जय या पराजय 
की बात छोडकर सदा ही सत्त्वो के कल्याण ओर हितसाधन में व्यस्त होता है । 
यह्‌ बोधिधमं है । अपनी योगशक्ति के द्वारा आत्मभाव तथा स्वाथं बुद्धि हट जाती 


व्ररिसंबाद-~२ 


व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दमं मे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वकिता चण्डाली १५३ 


दै । योगशक्ति विना चित्तम कोई परिवतंन नहींहोता है। अतः ब्रह्मविहार, 
बोधिसत्व ओर ज्वलिता चण्डाली मुख्यतया योग की स्थितियां हैँ । जिससे चित्त की 
संकीणंता नहीं रहती है । 


अतः सिद्धाचार्योँ ने बोधिचित्त के आधार पर प्रज्ञा ओर उपाय तथा कमल- 
कूल्िषि अद्रयसमता योग की साधना की । जिसको .(स-ह-ज) सहज साधना भी 
कहते है । यह भी रागात्मिका सधना है) जिसमे साधकया योगी के चित्तमें 
वैयक्तिक सुख को कभी महासुख नहीं बताया गया है । जिसमे अपरिशुद्ध वायुस्था 
चण्डाली को पूरी तरह्‌ दग्ध करना पडता है । अपरिशुद्धा वायुस्था अवधृूती नाडी स्वौ 
को अकुशल कमं के प्रति ले जाती है, लेकिन डोंबी नाड़ी परिशुद्धा अवधूती सम्यक्‌ 
योगयुक्त होने के कारण फल या सिद्धि मिल्तीहै। समाजके हित ओर कल्याण 
के लिए बोधिचित्त स्वभावतः क्रियाशील है। किन्तु यह्‌ बोधिचित्त मेत्री, करुणा, 
उपेक्षा, मुदिता संप्रयुक्त अनालम्बन चेतसिक स्थिति है । जहाँ पर प्रज्ञा ओर उपाय 
तथा शून्यता ओर करुणा युगपत्‌ विराजित होते हुए भी एकस्वभाव या महसुखभाव 
समतायोगस्थ युगनद्धस्थिति मेँ सवंसत्त्वों का हित विधान करते ह । 


अतः यह स्पष्ट कि बौद्धधमं दशंन ओौर साधनाके आदिसे ही वैयक्तिक 
विकास के साथ रूपलोक, अरूपलोक तथा दैव, मनुष्य, तिर्यग्‌, गन्धर्वं, यक्ष, रक्ष सकल 
सत्व संक्षेपतः समाज के चैतसिककी तरङ्कीकौी गयी दहै। व्यावहारिक ओर पार 
माथिक देशना तथा सूत्र ओर अभिधमं के आधार पर भिक्षुसंघ ओर बुद्धविनय 
का प्रसाद हुजाथा। किन्तु कभी भी -अहम्‌' तथा ममत्व की अनरियदिद्वि की 
मान्यता नहीं दी गयी । कारण आत्मभाव खण्डन कर अनात्मा, अनित्यता के आधार 
पर बुद्धदेव ने उदान वाणी मे कहा था-- 


चरथ भिक्छवे, चारिकं बहुजनहिताय, बहुजनसुखाय ` 
हिताय सुखाय च वेवमनुस्साने । 


बोद्धदरश॑न तथा रसे के चिन्तन मेँ व्यष्टि एवं 
समष्टिका स्वरूप 


डां° नारायणल्ास्री व्राविड 


बौद्धदशंन, भारतीय विचार परम्परा मेँ विद्लेषणवाद का पुरस्कार कर वस्तु- 
स्वरूप निर्धारण करने वाला एक प्रमुख दर्शन है । अन्य आस्तिकं तथा नास्तिक 
दशनो ने विररेषण को एक वैचारिकं पद्धति के रूप मेँ अवश्य अपनाया है किन्तु 
विदलेषण की परमावधि को ही अन्तिम तत्वके रूपमे अंगीकार कर बौद्धदर्शन ने 
एक स्वतन्त्र विचारधारा को जन्म दिया है । “विभज्जवाद' यह्‌ अभिधा इसी कारण 
ठस दशंनकोदी गयीदहै। 


पश्चिम की चिन्तनधारा मं विदलेषणवाद के विभिन्न प्रकारो जैसे भाषीय- 
विश्छेषणवाद (लिग्वस्टिक एनेलसिस) संप्रस्ययिक विहेषणवाद (कन्सेप्सनर एनेलसिस) 
निरदश्षात्मक विदलेषणवाद प्रेसिनेष्टिव एनेलसिस) आदि का जो विचार हज है, 
उसके पी इस दाताब्दी कै श्रेष्ठ मनीषी वरटूड रसे के ताकिक अणुवाद की (लाजिकल 
एटामिज्म) ही प्रेरणा है । एेसा मानना अनुचित न होगा। इस अणुवाद मे तथा 
वौद्धों के क्षणभंगवाद मे इतना साम्यहै कि दोनों की मूलगामी तुरना कर देखने पर 
एेसा प्रतीत होने लगता है कि मानों क्षणभङ्खवाद का ही प्रतिरूप ताकिक अणुवाद 
हो । स्वलक्षण एवं सामान्यलक्षण वस्तुओं के सिद्धान्त के समान ही रसे के दशंन यें 
ताकिक अणु तथा तकंतः संरचित (लाजिकटी कन्स्टरक्टेड) पक् का विचार है । प्रत्यक्ष 
तथा वैकल्पिक ज्ञान के बौद्धं के वर्गीकरण के अनुरूप ही रसेल का प्रत्यक्ष एवं 
वणंनात्मक ज्ञानो का विभाजन है। कायं-कारणभाव के स्वरूप के सम्बन्धमे भी बौद्ध 
तथा रसेल के विचार एक दूसरे से बहुत ही मिलते जुलते हँ । इतना इन दो विदटेषण 
वादों मे साम्य होते हुए भी कुछ बातें इन दोनों की एक दुसरे से भिन्न भी है । 

(१) बौद्धो के विङेषणवाद या विभज्जवाद के पुरस्कार के अनेक कारणः 
समश्टिवाद, सत्तैकत्ववाद या अद्रेतवाद के समथंक, देरा, काल, धमं, सम्बन्ध, ज्ञान 
जेसे वस्तुओं के व्यक्तित्व निर्धारक (डिटमिनेण्ट आफ इन्डिविड्ेल्टी) तत्वों कौ 
सामान्यता या एकता के आधार पर वस्तुमात्र की एकता सिद्ध करने का प्रयास 
करते हैँ । इसके प्रत्याख्यान में व्यष्िवादी यह्‌ कहते हँ कि किसी भी वस्तु का व्यक्तित्व 


वरिसिंवाद-२ 


बौदधदशंन तथा रसेल के चिन्तन में व्यष्टि एवं समष्टि का स्वरूपं १५५ 


उससे बहि्भूत त्वो के द्वारा निर्धारित मानना तकंसंगत नहीं है । एकत्व तत्तव के 
समथंनाथं यह भी कहा जाता है कि वैदोषिक जेसे यथाथंवादियों के समान द्रव्यया 
आधार सत्‌, गुण या आधेय सत्‌, कमं या परिवतंमान सार, सामान्य या नित्य अनुगत- 
सार एेसी विभिन्न सत्ताओं के स्वीकार से एके सर्वानुगामी सत्‌ का स्वीकार लघु है। 
इस पर व्यष्टिवादी यह्‌ प्रतिवाद कर सक्ते हँ कि सत्‌ कौ आनुभविक विविधता को 
अनानुभविक एकता के द्वारा समञ्लने का प्रयास उचितदहो तो किस प्रकारके सत्‌ 
का माडल भिन्न-भिन्न सत्ताओं के स्पष्टीकरण के लिए पर्याप्त है यहु करना कठिन हो 
जायेगा । सभी सत्ताओं को द्रव्य, गुण, सामान्य या अन्य किसी रूपमे प्रहण करने 
मे एकत्ववादी को आपत्ति नहीं होनी चाहिए । 

(२) अथंक्रियाकारित्व को सत्ता का गमक मानकर बौद्धो ने व्यष्टिवादके 
प्रस्थापन काजो प्रयासकिया है, उसका भी तात्पयं यही है किं हरेक वस्तु का जोस्वीय 
कुवंद्रूष' हुआ करता है उसी पर से उसका व्यक्तित्व निर्धारित मानना चाहिए । दो 
व्यक्तियों का एक ही कर्वदरूप नहीं हौ सकता ओर कायंशक्ति, कारणतावच्छेदकं सामान्य 
आदि अकूवंद्रूपों की अपेक्षया कायंकारी कूवंदूपको ही वस्तु का वास्तविकं रूप 
समन्ञना तकंसंगत होता है 1 यह कुवंदरूप अन्ततोगत्वा वस्तु की पृथक्तया प्रतीति ही 
हो सकती है । अतः अथंक्रियाकारित्वं सत्वं यह सिद्धान्त हमे सीधे लादब्नित्ज के 
आइण्डेन्टीटि आफ इण्डिसर्नौबुल्स सिद्धान्त पर प्ुचाता है । 

(३) जव बौद्धो ने वस्तुमीमांसीय विररेषण के आधार पर स्वलक्षण वस्तुतत्व 
का निष्कषंण किया तब वर्टूड रसेल ने ताकिक विङकेषण के द्वारा अपने ताकिक 
अणुरूप वस्तु की यथा्थंता प्रस्थापितकी। आनुभविक तथ्यमे से जोजो अंश 
तकत: अपवायं है उसके प्रतिषेध के बाद अन्ततः जो अंश शेष रह जातादहै वही 
'ताकरिक अणु" है ओर वही परमाथं सत्‌ ह । यह देशिक, कालिक, .धर्मात्मक, 
गुणात्मक या अन्य विध अणु है इस सम्बन्ध में रसेल पर्याप्त स्पष्टीकरण नहीं दे पाये 
है । किन्तु बौदधो ने स्वलक्षण को देश, काल, धमं, सम्बन्ध आदि सभी की अपेक्षासे 
स्पष्टतया स्वलक्षण ठहराया है । 

(५) आनुभविक विश्च के मुल तच्वों को केवल ताकरिक विदेरेषणके द्वारा 
खोज निकालना ओर इन तत्त्वों पर से आनुभविक विश्व की तथाकथित ताकिकं 
संरचना करने का प्रयास रसेल के अणुवादका एक गम्भीर दोष है । जैसा बौद्ध 
कहते है अणुओं पर दश्यविश्च की संरचना वासनावश व्यक्ति किया करता है। 
यह्‌ उसकी अविचारित रमणीय एसी रचना है जिसमे उसकी तकंनाशक्ति विलकुर 
काम नहीं आती । 


` वरितिंशद-> 


१५६ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाणं 


(५) बौदधमतानुसार व्यक्ति स्वलक्षणतत्त्वों का एक स्कन्ध अर्थात्‌ परस्पर 
सम्बन्ध रहित संनिवेश है इसे अग्रेजी मँ कनफीगुरेशन या गेस्टाल्ट कह सक्ते है । 
अपने-अपने स्थानों में स्थित विन्दु मात्रोंसे जसे त्रिकोण, चतुष्कोण, वगं आदि 
आकृतियां अभिव्यक्त होती हैँ वैसेही व्यष्टियों के उचित संनिवेश मात्र से व्यक्तित्व 
का आविष्कार हुजा करता है । व्यक्ति जसे एक समष्टिहै तैसे ही समाजभी एक 
समष्टिया समष्ियों की समष्टिहै। समाजकाभी व्यक्तिके समान एक संनिवेशा के 
रूप मे ही अस्तित्व मानना चाहिए । एक स्वतन्त्र इकाई के या वभ्तुके रूपमे 
समाज की कोई सत्ता नहीं है किन्तु जेसे विभिन्न संस्कार व्यक्तित्व घटक तत्तवं को 
सम्बन्धरहित संनिवेश मँ जकडे रहते हैँ वैसे ही सामाजिक नियम निबन्ध अर्थात्‌ 
कुछ संस्कार ही व्यक्तियों की सामाजिक संघटना के किए उत्तरदायी होते हैँ । 


(६) रसेर के समाजरचना सम्बन्धी विचार अतीव महत््वपूणं हँ किन्तु उनका 
उसके ताकिक अणुवाद के साथ कोई सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता । समाज रचना तथा 
समाज स्थिति के नियमन मे ताकिक प्रक्रिया का विशेष स्थान नहीं माना जा सकता 1 
व्यक्ति की सामाजिक चेतना का विकास अपने आप अताक्रिकदंगसे घटित दहोनेमें 
ही जौचित्यः तथा स्वाभाविकता है । इसीलिए वासना ओर तज्जनित संस्कारों को 
समाजनिर्मायक तथा समाजधारक मानना बौद्धो ने उपयुक्त ठहराया है । 


(७) प्रत्येक बुद्ध के आदशं के ओौचित्य का स्पष्टीकरण स्वलक्षण स्कन्धरूप 
समाज के संप्रत्यय के आघार पर अच्छी तरह्‌ किया जा सकता है । व्यष्टि ओर स्कन्ध 
परस्पर सापेक्ष जरूर है ठेकिन इन दोनों की परस्पर सापेक्षता की तुलना करने पर 
स्पष्ट हौ जायेगा कि व्यक्ति की स्कन्ध सपिक्षता की अपेक्षया स्कन्ध की व्यक्ति सापेक्षता 
अधिकं है । अतः व्यक्ति के आध्यात्मिकं विकास की प्रक्रिया में एसी अवस्था आना 

 अनिवायं है जब व्यक्ति स्कन्ध बहिर्भूत हो अपनी पूर्णता की ओर अग्रसर होता है । 


समकाटीन भारत में व्यष्टि ओर समष्टि 
के सम्बन्धो की दिशा 


प्रो० कैटखाश्नाथ क्ञर्मा 


भारत की उत्तरोत्तर वर्धमान सामाजिक, राजनीतिक एवं आर्थिक समस्याओं 
के परिरक्ष्य मे संस्कृत विश्वविदाख्य के बौद्ध-दशंन विभाग हारा व्यक्तिं ओर समष्टि 
के सम्बन्धो पर आयोजित यह्‌ गोष्ठो अत्यन्त सामयिक एवं समीचीन है । अतः इस 
गोष्ठी के आयोजक धन्यवाद के पात्र है । यद्यपि व्यक्ति एवं समाज के सम्बन्धो प्र 
दाशंनिक, एतिहासिक एवं समाजशाखीय सिद्धान्तो की दष्ट से विचार क्ियाजा 
सकता है तथापि मँ केवल व्यावहारिक पक्ष पर ही अपने विचार प्रस्तुत करूंगा । 
मुञ्ञे विश्वास है इस गोष्ठी मे भाग लेने वाके अन्य विद्वान, दाशंनिक एवं समाजदाख्नीय 
सिद्धान्त के पक्षो का विरलेषण एवं मूल्यांकन प्रस्तुत करेगे । 
भारत के आर्थिक विकास के लिए पञ्चवर्षीय योजनायें पाँचवें दशक से चल रहौ 
है । इन योजनाओं के मूलम दो धारणाय हँ । पहली धारणा यह्‌ है कि जिस अनुपात 
मे देश की अथे-व्यवस्था मे आर्थिक विनियोग बढेगा, लगभग उसी अनुपात मेँ आथिक 
विकास होगा । दूसरी धारणा यह है कि आधिक विनियोग एवं विकास का माध्यम 
सामाजिक संस्थाय एवं संगठन होगे । यदि संस्थाओं एवं संगठनों के वतमान प्रकार 
सन्तोषजनक नहीं है तो इन्हे विदेशों से आयात किया जा सकता है । पश्चिमी देश 
आधिक दृष्टि से सफल माने जाते हँ । अतः यह्‌ मान ख्या जाता है कि उन देशों की 
संस्थाय ओर संगठनों के प्रकार आर्थिक सफलता की कुञ्जी हैँ ओर इसलिए विकास- 
शील देशों में प्रायः इन संस्थाओं ओर संगठनों का आयात तेजी से हुआ है । जवये 
संस्थाय ओर संगठन असफल होने लगते हँ तो कहा जाता है कि पूंजीवादी संस्थाओं 
ओर संगघ्नों के बजाय साम्यवादी देशों (रूस एवं चीन आदि) की संस्थाओं ओर 
संगठनों का आयात होना चाहिए । कभी-कभी यह भी कहा जाता है कि जापान भी 
आधिक दष्टिसे सफल्देशरै ओर एरियाका दहै, अतः जापान की संस्थाओं एवं 
संगठनों का आयात अधिक उपयोगी होगा । यदि कभी भारत की आथिक विकास 
सम्बन्धी संस्थाओं ओर संगठनों का इतिहास लिखा जाएगा तो इन सभी प्रक्रियाओं 
पर आधारित यहाँ संस्थाओं एवं संगठनों के विकास को चित्रित करना पड़ेगा । ` 


-परिसंवार-२ 


१५८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावना्ं 


संस्थाओं एवं संगठनों के प्रयोग पर प्रयोग चरते रहे हैँ, पर आथिक विकास 
की गति अवरुद्ध ऊध्वंगामी स्थिरता प्राप्त नहीं कर पाई रहै। आर्थिक विकास के 
प्रयतनं के साथ आर्थिक एवं राजनीतिक क्षेत्रो मे भ्रष्टाचार उत्तरोत्तर बढ़ा है। 
सरकारी संगठनों मे अनुशासनदहीनता बदी है ओर अपने काम के प्रति ल्गाव घटा 
है । किसौ भी कार्यालय मे समय पर काम साधारणतः नहीं होता ओर अक्सर काम 
कराने के लिए घूस अथवा उन सामाजिक सम्बन्धो का सहारा केना पड़ता है जो 
कम॑चारियों से अपते स्वार्थो को पूरा कराने के लिए स्थापित किये जाते हँ । सावं 
जनिक क्षेत्र के सभी ओद्योगिक संगठनों मे ये रोग पृणंतः व्याप्त हैँ मौर समाजवाद के 
नाम पर अधिक से अधिक संगठन सावंजनिकक्षेत्रमें खायेजारहेदहैँ। परये सभी 
संगठन सावंजनिक हितों की पूति के बजाय वेयक्तिक हितों की पूति के विरोषतया 
साधन बन गये हैँ । 


इन समस्याओं के साथ ही हमे राजनीतिक च्र्टाचार एवं दल बदल से उत्पन्न 
राजनीतिक अस्थिरता ओर उहेश्यहीनता पर भी विचार करना चाहिए, क्योकि 
राजनीतिक अस्थिरता एवं समष्टिके हित की भावनाका अभावभी सरकारी 
संगठनों की अराजकता ओर च्रष्टाचार को वढ्ातादहै तथा आर्थिक विकासको 
अवरुद्ध करता है । अभी-अभी रोक सभा के चुनाव समाप्त हुए हैँ । यह स्व॑मान्य सत्य 
है किये चुनाव भ्रष्टाचार पर आधारित दँ) चुनाव मे डने वाले उम्मीदवार ओर 
दल चुनावों को ल्ड्ने के लिए कहाँ से धन लते हँ कौन इन्दं ओर क्यो धन देताहै ? 
इन प्रनों के उत्तर अज्ञात नहींहैँ। जो भी पंजीपति इन्हँ धन देतारहै, वह्‌ इन 
सांसदों से व्यक्तिगत छाभ उठाना चाहता है । 


इसके अलावा कम से कम १९६७ से शनैः शनैः भारतीय राजनीति सिद्धान्त- 
हीन होती जा रही दहै । अब यह स्थिति आ गई दहै कि प्रत्येक राजनयिक जिधर 
अपने स्वार्थो की पूति देखता है उधर लुढक जाता है 1 सभी दल समाजवाद, जनतन्तर 
ओर धमनि क्षता की दुहाई देते ह, अवकं सभी दलों ओर उनके सदस्यों की 
मुलनिष्ठा अवसरवाद मे है ओौर उपर्युक्त सभी नारे अवसरवाद के आवरण बनकर 
रह गये हैँ । इससे अधिक हास्यास्पद बात क्याहोगी कि लोकदल की उत्तर प्रदेशा 
की सरकार दसवीं कक्षा तक की शिक्षण संस्थाओं मे संस्कृतके स्थान पर उर्दू के 
अध्यापन की आज्ञा निकालती दै, क्योकि मुसलमानों के मत चुनाव जीतने के लिये 
चाहिये, जब कि उसी लोकदल का कायंवाहक प्रधान मन्त्री चरण सिह कहता है कि 
यह्‌ आज्ञा अनुचित है । यदि वह॒ वस्तुतः इसे अनुचित मानता है तो उत्तरप्रदेश के 


वरिसंथाव-२ 


समकारीन भारतं मं व्यष्टि ओर समष्टि के सम्बन्धो की दिशा १५९ 


मुख्य मन्त्री ने बिना लोकदल के निर्णय के, ओर बिना विधानसभा की सहमति के 
ये निणंय कैसे लिए ? ठेसी आचारहीन सरकार, मुख्य मन्त्री ओर राजनीतिकं दल 
को सत्ता में रहने का कोई भी अधिकार नहीं है । 


समाजकेये रोग केवल आथिक एवं राजनीतिक क्षेत्रों तक ही सीमित नहीं 
है । शिक्षण संस्थाय भी इन प्रदूषणों से अच्कूती नहीं रही हैँ । छात्रो की अनुशासन- 
हीनता, अध्यापन मे आये दिन की बाधार्ये, परीक्षाओं मे सामूहिक नकल, समय परं 
परीक्षाओं का न होना, परीक्षकों पर अंक बढ़ाने के ल्य दबाव ओर परीक्षकों द्वारा 
इन दबाव ओरं प्रभावों के अनुरूप कायं करना, उदाहरण हँ सम्पूणं सामाजिक 
संरचना मेँ तेजी से फेरते हये कैन्सर के । कल जव इस प्रकार के छात्र सभी संगठनों , 
मे नियुक्ति पा जायेगे तो आप अनुमान कर सक्ते किडइन संगठनों कीक्या 
दुदंशा होगी । 

भारतीय समाज की यह्‌ दुरवस्था हमें बाध्य करती है अनेक सैद्धान्तिक ओर 
दाशंनिक प्ररनों पर विचार करने के ल्यि। मेरी.दृष्टिमं ईन सभी प्ररनोंके मृलमें 
एक प्रन है ओर वह प्रन है, व्यक्ति ओर समष्टि के सम्बन्धो का निणंय ओर उसके 
बाद उन साधनों का चुनाव एवं उपयोग जिनके आधार पर वाञ्छित सम्बन्ध 
स्थापित किये जा सकते है । 

मेरे विचार में व्यक्ति ओर समष्टि के बीच एक निरन्तर ओर शाश्वत दनद है । 
व्यक्ति पर यदि समष्टिका दवबावनहो तो वहु चाहेगा कि उसे अपने स्वार्थो की पूति 
के लिये पूणं स्वतन्त्रता मिरे । भले ही यह्‌ स्वतन्त्रता स्वच्छन्दता मे परिणतः हौ 
जाय । समषटिकी रक्षा के लिये यह्‌ आवद्यक है व्यक्तिं अलग-अलग अपने-अपने 
स्वार्थो मे ल्ग कर धूमायमान नहो जाय। केवर जव सब रकड्याँं साथ-साथ 
जरेगी, तभी समाज के सर्वागीण विकास की अग्नि प्रज्वलित हो सकती है ओर बनी 
रह सकती है । 

अ्रष्ठाचार, अनुशासनहीनता, अपने व्यवसाय या वृत्तिके प्रति निष्ठाका 
अभाव, राजनीतिक दलबदल ओर अपराध, ये सभी इस बात के प्रमाण हैँ कि व्यक्ति 
अपने स्वार्थो की सिद्धिमेलगा हुआ है ओर समष्टिके हितों पर तनिक भी विचार 
नहीं कर रहा है । एेसी स्थिति मेँ समष्टि का जीवन संकटापन्न है 1 

दस स्थिति की व्याख्या कारणों के एक संकुलसे कीजा सकती है । भारतीय 
सामाजिक व्यवस्था मे परम्परा से व्यक्ति छोटे-छोटे समूहो (सम्यो) से बंधा हभ 
था, उदाहरणतः परिवार, कुटुम्ब ओर जाति तथा गांव । ये सम्या ही उसके 


वरिपंवाद-२ 


१६४ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


आचरण को बनाती, संवारती ओर आवश्यक हुआ तो नियन्त्रित करती थोँ । पर इन 
समष्टियों अथवा इकाइयों तथा धमं से निर्देशित व्यविति का समाजीकरण व्यक्ति के 
आचरण पर आन्तरिकं नियन्त्रण उत्पन्न करता था । इसलिये बाह्य नियन्त्रण की 
आवरयकता कम पडती थी । 


इस स्थिति मे शनैः गनैः परिवतंन हुआ ओर स्वतन्त्रता की प्रापि ने इस 
स्थित्ति में क्रान्तिकारी परिवत्न लखादिया। कमसेकम १८७२ से ईस्ट इण्डिया 
कम्पनी की नीति के कारण सम्पत्ति के मामलों मे व्यक्ति को परिवार जाति अथवा 
गाँव से स्वतन्त्र इकारईके रूपमे मान ल्या गया। उसी कार में विशेष विवाह 
अधिनियम ने विवाह के विषयमे भी व्यक्ति को परिवार एवं जाति से स्वतन्त्र कर 
दिया । भारत की स्वतन्त्रता के बाद नया संविधान बना ओर व्यक्ति को इसकी 
आधार-रिला माना गया। नये संविधानने भारत राष्टको समष्टिकेरूपमे माना 
तथा जाति एवं वगं की समष्टियों को नकार दिया । हां, अनुसूचित जातियों तथा 
जनजातियों को समष्ियो की सत्ता की मान्यता बनी रही । 


पर संविधान की इस स्थिति को सामाजिक स्तर पर अनूदित करने के च्ि 
कोई भी कदम नहीं उठाये गये । संविधान में भारत राष्टको समष्टि माननेमें ओर 
व्यक्तिके द्वारा इसे एकमात्र समष्टि स्वीकार करने मे अन्तर है । इस अन्तर को दूर 
करने के लिये व्यक्ति की चेतना मेँ परिवतंन लाना आवश्यक था । दसे लाने का कोई 
भी प्रयत्न नहीं किया गया । नैतिकता पर आधारित आचरण व्यक्ति को समष्टिके 
हितों के ल्यि स्वार्थोका हनन करने के स्यि सन्नद्ध करतें ओर अप्रत्यक्ष 
रूप से समष्टि से बाधिते हैँ । पर आचरण को नैतिकता की आधारशिला पर प्रतिष्ठित 
करने के लिये भी कोई प्रयत्न नहीं किये गये । इन प्रयत्नो के अभाव की पूर्ति व्तंमान 
पाश्चात्य दशन मं व्यक्ति की पूणं स्वतन्त्रता की धारणाने की। इस दशन की चरम 
परिणति अमरीका के न्यायमूति होम्सके इस वक्तव्यसे स्पष्टहै कि “जब लोग 
कोद काम करना चाहते हँ ओर मँ संविधान मे इस काम का कोई स्पष्ट निषेध नहीं 
पातातोमे कहता हूँ कि चाहे मुञ्चे यह कायं पसन्दहोया नहो, उनणोगोंको 
करने दो, मु्रसे क्या मतलब है 1” (४४८ ६९ ९०16 छदप्ः ० १० ऽगलपापह 
1 व्ण पपत ग प्ण प (€ ल्०्णडाापौणा चञ716581$ ग ापतापष पष्ठण 
10 १०, ] 5४, लाल त 116 ज पठा, (त्वततपपा [ल "लया १० 1६ 1} 
यह स्पष्ट है किकिसीभी संविधानमे समष्टिकी दृष्टि से अनुचित सभी प्रकार के 
भाचरणो का निषेध समाविष्ट नहीं किया जा सकता । यदि संविधान के अतिरिक्त 
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समकालीन भारत मे व्यष्टि ओर समष्टि के सम्बन्धो की दिहा १९१ 


आचरणों पर किसी अन्य प्रकार का अंकुश नहीं माना जाता तो व्यक्तिगत स्वतन्त्रता 
के स्वच्छन्दता मे परिर्वत्तित होने मे देरी नहीं खगती । 

वतमान काल मे पश्चिमी देशों म मान्य व्यक्ति की पूणं स्वतन्त्रता उन देशों 
के आथिक विकास के प्रारम्भिक काल मे नहीं थी । सोलहवीं शताब्दी से प्रोटेस्टेण्ट 
धर्म ने योरोप के व्यक्ति के आचरण को नियन्त्रित किया ओर अब भी वहु अपनी 
वृत्ति मे अथवा व्यवसाय में निष्ठा के साथ काम करता है 1 आधिक ओर राजनीतिक 
संगठनों मे शिक्षण संस्थाओं मे तुलनात्मक दृष्ट से पर्याप्त अनुशासन दहै । अन्य क्षें 
मे व्यक्ति कौ स्वतन्त्रता की कामना देश के आर्थिक विकास से उत्पन्न समृद्धिके 
उपभोग की लालसा प्रतीत होती है। भारत मे इस प्रकार की स्वतन्त्रता का अनुकरण 
विजोष रूप से व्यवसाय या वृत्ति मे निष्ठाहीनता ओौर सामान्य शारीनता की 
की पृ्ठमूमि मे घातक है । यह इसल्यि भी घातक है कि यहां जनसंख्या का बाहुल्य 
है ओर आर्थिक साधन सीमित है। 


अव प्रशन यह्‌ उठता है कि यदि सामान्यतः समष्टिकी रक्नाके चयि ओर 
विशेषतः आधिक विकास के लिये व्यक्ति को अनुशासित करना आवश्यक है तो इसके 
क्या साधन ह ? एेतिहासिक दुष्ट से भारत ओर योरोप मे यह्‌ कायं धमं ने किया है । 
जापान मे मेद्जी रेस्टोरेशन के शासन के वाद १८६८ से यह्‌ कायं परिवार ओर 
रिक्षण संस्थाओंने किया। रूस ओर चीने यह कायं लेनिनके शब्दो में 
"राजनीतिक शिक्ना' ने किया। एसा रुगता है कि भारत में यह्‌ कायं (राजनीतिक 
शिक्षा नहीं कर सकेगी, क्योकि सम्पूणं राजनीतिक व्यवस्था विषाक्तहै। दस 
संगठित प्रयत्नो से परिवार ओर चुनी हुई शिक्षण संस्थाओं से प्रारम्भ करना होगा । 
जहां कहीं भी धमं इसमें सहायक हो सके, वहां धमं का सहारा लेना होगा । 


® @ ॐ 
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परम्परागत व्यवस्था में व्यक्ति भर समाज के सम्बन्ध : 
मानविन्ञान दृष्टि 


डों० बेद्यनाथ सरस्वती 


प्रस्तुत व्याख्यान मे हम मानवविज्ञान के परिप्क्ष्य मे भारतीय परम्परागत 
व्यवस्था मेँ व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो पर प्रकाश डालने का प्रयास करेगे | 

समाज एक व्यापक शब्द है । समूह्‌ ओर परिवार से समाज नहीं बनता । 
पशुओं मे समूह ओर परिवार टै किन्तु उनका समाज नहीं वनता । समाज मानवीय 
व्यवस्था है । जिस अथंमे परिवारकी व्याख्या होती टै उस अथंमें इसरायल के 
किब्रू् समाज मे परिवार नहीं है । 

पाश्चात्य समाजविज्ञानमे कहा गया है कि मनुष्य सामाजिकं प्राणी है। 
भारतीय दशन मे मनुष्य को इतना सीमित नहीं किया गयाहै। व्यक्ति समाजसे 
ऊपर उठता है, ब्रह्माण्ड में अपना अस्तित्व बोध करता है, समाज से परे शक्तियों के 
साथ सम्पकं करता है ओर जब समाज पतित होता है तो उसका परिष्कार करता 
है । आज समाज के बहूतेरे कायं का दायित्व राज्य (स्टेट) नेल लियादहै ओर व्यक्ति 
समाज से छूटकर सीधे राज्य से जुड़ रहा है । 

समाजविज्ञान मे व्यक्ति ओर समाज की व्याख्या संरचना (स्टृकचर) ओर 
क्रियात्मकता (फन्करान) के सिद्धान्त पर आधारित है। जब हम रचना राब्दका 
व्यवहार करते हँ तो उससे हमारा तात्पयं होता है हिस्सा अथवा दक्डे की एक 
निर्धारित व्यवस्था । संगीत की एक रचना होती है । वाक्यकी एक संस्वना होती 
है। शरीर के सेल की जटिल संरचना एच्कटरान ओर प्रोटान्म के वीच 
सम्बन्धो का एक समुच्चय है । उसी प्रकार सामाजिक संरचना की इकाई अथवा 
टुकड़ा व्यक्ति होता है । इसमे व्यक्ति एक दूसरे से सम्बन्धो से जुड़ा रहता है ओर 
उसका स्थान तथा रोर निर्धारित रहता है । 

सामाजिक जीवन की निरन्तरता, संरचना की निरन्तस्ता पर्‌ नभर करता 
है । एक राष्ट, एक जाति, एक गोत्र, एक संस्था व्यक्तियों की व्यवस्था का अस्तित्व 
बनाये रखता है, ययपि इसको बनाने वाठे व्यक्ति समय-समय पर बदलते रहते हैँ । 
सामाजिक रचना की निरन्तरता उसी प्रकार वनी रहती है जिस प्रकार मानव 
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रारीर अपने रचना की निरन्तरता बनाये रखता है, यद्यपि वास्तविक मौ रीक्यूल्स, 
जिससे शरीर बना है, निरन्तर परिवतित होता रहता है । 


सामाजिक संरचना की निरन्तरता सामाजिक सम्बन्धो की निरन्तरतासे 
बनी रहती है । यह संरचना व्यक्तियों का मनमाना मेलजोल नहीं है, बल्कि 
सामाजिक प्रक्रियासे निर्धारित होती है। व्यक्तियों का एक दूसरे के साथ परस्पर 
व्यवहार का नियम निश्चित होता है । प्रत्येक व्यक्ति से उन निर्धारित नियमों अथवा 
नाम्सं के अनुसार व्यवहार करने की अपेक्षा रहती है ओर वह्‌ व्यक्ति भी यह्‌ आला 
रखता दहै कि दूसरे खोग उसके साथ उसी प्रकार का व्यवहार करेगे! एके विशेष 
सामाजिक जीवन के प्रस्थापित मूल्यों को संस्था कहते दु । 


व्यक्ति ओर समाज के परस्पर सम्बन्धो को समक्षने के लिए इन संस्थाओं की 
व्याख्या जरूरी है 1 

व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो की मानव-विचारधाराओं मे दो प्रमुख धाराये 
अथवा दो प्रमुख माडत्स ह । एक माडल है आदिमजातियों का, जिसमें व्यक्ति 
आवश्यक रूप से समाज का अपरिहायं अंगदहै। समाज के बाहर व्यक्ति का कोई 
अस्तित्व नहीं है, कोई कल्पना नहो है । इसकिए आदिमजात्तियों मे जातीय बनावट, 
कुल ओर गोत्र कौ बनावट, ओर सम्बन्धो के नियम बडे मजबूत होते हैँ । वहाँ व्यक्ति 
समाज का अपरिहायं अंग है, ओर समाज प्रकृति का । समाज के नियमों को तोडने 
का अथं है प्रकृति के नियमों को तोडना, जिसका अथं होता है अपने आपको तोडना । 
वह्‌ सभी व्यक्ति से समान व्यवहारकी अपेक्षाहै, कोई व्यक्ति विरिष्ट नहीं होता । 
अतः वहाँ सभी गीत गाते दैः सभी नाचते हैं । वहाँ कोई अच्छा ओौर बुरा गीत 
गाने वाला नदीं हौता। सभी समानरूपसे ओर सहज रूप से गीत गाते हैँ । वहां 
गीत गाना उतना ही सहज ओर आवश्यक है जितना धार्मिक कृत्य करना, पूजा 
करना । (चीनी दाशंनिकं कानपयूसिस ने कहा था कि संगीत ओर धामिक कृत्य 
दोनों ही सामाजिक व्यवस्था को बनाये रखने मे प्रभावकारी हैँ ।) हमलोगों की 
विचारधारा मे प्रकृति का नियम वह नियम है जो अटल सिद्धान्त के रूप मे (कु 
चमत्कारं को छोड़कर) घटित होता है, भौर नंतिक अथवा सामाजिक नियम वे हें 
जो हमे पालन करना चाहिए, किन्तु जिसे हम यदा-कदा तोडते भी रहते हैँ । आदिम 
जातियां प्रकृति के नियम ओर नैतिक अथवा सामाजिक नियममें इस प्रकारका 
मेद नहीं करतीं । उनकी दुष्टिमें पुरुष्व स्त्रीको अपरिहायं रूप से सामाजिक 
' नियमों का अनुसरण करना चादहिए। ये सामाजिक नियम चिरन्तन दँ ओौर प्रकृति 
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की घटनाओं से बवे हं । उसी प्रकार ऋतुओं के अनुसार वर्षा होनी चाहिए, पेड को 
फल देना चाहिए ओर पशुओं जौर मनुष्यों को बच्चा देना चाहिए । किन्तु प्रकृति 
ओर मनुष्यसमाज मे अनियमितता हैँ। एसी अनियमितता को आदिमजाति 
प्रकृति का कोप मानती है ओौर उससे त्रस्त रहती है । 

एक दूसरा माडल है वर्णाश्रम का । इसमें वणंव्यवस्था हारा सामाजिक रचना 
मे व्यक्ति का स्थान ओर उसके सम्बन्ध निश्चित है, किन्तु आश्रमव्यवस्था में व्यक्ति 
समाज से एकं स्टेज पर आकर अल्गहौ जाताहै। इस दृष्टिमे मनुष्य समाजका 
अपरिहायं अंग नहीं है । वह्‌ प्रत्यक्ष रूप से श्रह्माण्ड' से जुडा हुआ है । प्रत्येक व्थक्ति 
का अपना अरग अस्तित्व है, अलग इतिहास है । वह ब्रह्य का स्वरूप है, अज्ञानवश 
सम्बन्धो मे जुड़ा रहता है । वह्‌ अपने आपमें परिपूणं है । इस अवधारणा की पृष्ट 
दशनम ही नही, बल्कि समाजमे भीहोतीदहै। चतुथं आश्रमम संन्यास लेने पर 
व्यक्ति समाज से अल्ग हो जाता है। वह्‌ अपना श्राद्ध संस्कार कर रेता । संन्यास 
की पांच अवस्थाएं बतायी गयी दै-कुटीचक, बहूदक, हंस, परमहंस ओर अवधूत 
अथवा तुरीयातीत की अवस्था । इस अन्तिम अवस्था में आकर व्यक्ति समाज पर निर्भर 
नहीं रहता । कु समय तक तो वह्‌ जंगल के कन्दमूल पर जीता है, फिर उस परम 
अवस्था को प्राप्त कर उसे आहार-वस्र ओर अन्य बाह्य वस्तुओं की आवद्यकता नहीं 
रह जाती । उसे किसी दूसरे कौ आवश्यकता नहीं रहती । वह्‌ किसी प्रकारके 
सामाजिक कतंव्यों से बंधा नहीं रहता । वह्‌ अपनी मूलभूत प्रकृत में समा जाता दै, 
समाज से दूर, बहुत दुर छट जाता है । 

सामाजिक संरचना की क्रियात्मकता (फन्करान) है मानवीय आवर्यकताओं 
(शारीरिक आवर्यकताओं अथवा मानवीय क्रिया-कछपों ओर संस्थाओं की 
उपयोगिता) की पूति करना । व्यक्ति इस संरचना में जो स्थान प्राप्त करतादहै, ओर 
एक दूसरे के प्रति जो रोल अदा करता है वह्‌ पूं निर्धारित है । व्यक्ति मात्र अभिनेता 
है । इस प्रकार के अभिनेताओं के बीच परोक्ष ओर अपरोक्ष दोनों प्रकार के सम्बन्ध 
हो सकते है । इन अभिनेताओं की भूमिका अलग-अलग समाज मे अलग-अलग हो 
सकती है । जिस समाजमे विशिष्ट जन की कल्पना है वां व्यक्तिके एेसे भी रोल 
का स्थानहै जो पूवं निर्धारित नहींहै। इनमें फेसे भी कुछ अप्रत्याशित व्यक्तियों को 
आत्मसात करने के नियम होते हैँ जो साधारण लोगों से भिन्न हें । प्रायः प्रत्येक वुद्धि- 
जीवी समाजमें इस प्रकार के विरि प्रभावकारी व्यक्तित्व को स्थान देने का प्राविधान 
है। इस प्रकार के विलक्षण प्रतिभा के विकास के किए ओर उनके उपयोगके लिप्‌ 
किस समाज ने, किस दश्षंन ने, क्या दृष्िकोण अपनाया है यह्‌ विचारणीय प्रशन दै 


परिधंवाद-र 
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इनमे भी दो माउत्स हँ । एक माडल है बौद्ध धमं का जिसमें विरि व्यक्तियों 
का, भिक्षुओं का, संघ वना है । वाद मे इसका अनुसरण किया ईसाई मिहिनरियो ने 
ओर फिर शंकराचायं तथा अन्य ब्राह्मणव्यवस्था ने। भिक्षुसंघ तथा शंकराचायं 
दारा संघटित दशनामी संन्य।सियों ओर वेष्णव वेरागियोंका संघटन एक नया 
समाजकारू्पलेकेताहै) वे आपस में एकं दूसरे से सम्बन्धो से बंध जतिहै। एक 
परिवार ओर कुल की व्यवस्था बनाते हें । वहां गरु पिताकारूपदहै, गुरुका गुरु दादा 
गरु कहलाता दै, गुरु के अन्य शिष्यो के साथ गुरुभाक्गुरुबहिन का सम्बन्ध होता है । 
वे कहते दँ कि उनका समाज नादवंश से चरता है ओर गृहस्थो का समाज विन्द वंश 
से । इस प्रकार आधुनिक साधु समाज का जो गठन हज है उसके मूर में बौद्ध भिक्षु- 
संघका माडल है । भिक्षुसंघ एक आचारसंहिता से बंधा है, ओर उसका परम कतव्य 
है लोक कल्याण, बहुजन हिताय, बहुजन सुखाय । इसी प्रसङ्ध मँ बौद्धोने संसार 
को एक सवंत्करष्ट अवधारणा दीद वहु अवधारणा है बोधिसत्व की। उस परम 
करुणामय की कल्पना का जो अपने को निर्वाण से वचित रखता है, जव तकं समाज 
काआखरी व्यक्ति निर्वाण प्राप्त नहीं कर ठेता। संसारके विचारोंके इतिहास में यह्‌ 
द्वितीयस्थाने है । इसी करुणामय कौ अवधारणा आगे चलकर ईसामसीह्‌ के व्यक्तित्व 
मे साकार हई । किन्तु इस व्यवस्था मे इन विरि व्यक्तियों का साधारण व्यक्तिसे 
क्रियात्मक रूप से कोई तात्त्विक भेद नहीं है । दोनो समाज की व्यवस्था को कुशल 
एवं श्रेष्ठ वनाने के चिषए क्रिया्ील रहते दँ । हम यह्‌ अवश्य कहु सकते हँ कि विरि 
व्यक्ति साधारण व्यक्ति को एकं निश्चित नैतिक मागं पर चलने के लिए प्रेरक होता 
है । दस व्यवस्था मे सामाजिक कर्तव्य ओर अध्यात्म का कैतव्य क्षेत्र अलग नहीं है। 
इसी से जुडी हुई ब्राह्मण परम्परा की जीवनमुक्ति कौ अवधारणा है, जिसमे गृहस्थाश्रम 
मे रहकर, अर्थात्‌ सामाजिक सम्बन्धो का पालन करते हए, मनुष्य दिव्य स्थिति को 
प्राप्तकरताहै। 


एक दूसरा माडल है ब्राह्मण वेराग्य का, जिसकी हमने अभी-अभी चर्चाकी 
थी। इममे विशिष्ट व्यक्तिं सवंतन्त्र स्वतन्त्र है । वह्‌ व्यक्तिगत मोक्ष की कामना 
करता है, ओर उस साधना मे वह्‌ समाज के बन्धनो ओौर कर्तव्यो से मुक्तहो जाता 
है । वह व्यक्ति अनसोसल (समाज निरपेक्ष) हो जाता है एण्टी सोसल (असामाजिक) 
नहीं । वह्‌ समाज सुधारक का रोटं अदा नहीं करता । वास्तविक रूप से अर्थात्‌ 
क्रियात्मक रूप से वह्‌ अन्य व्यक्तियों से भिन्न है। वह समाजसे अल्गहैफिरमभी 
समाज मेँ उसके लिए सर्वोच्च स्थान है! वह्‌ समाज के सारे बन्धनो ओर मूर््यो को 


परिसंवाद- : 
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छोडकर बहुत आगे निकल जाता है, श्रेष्ठ ज्ञान के जगत में । यह विचार भी संसार 
के विचारों के इतिहास मेँ अद्वितीय स्थान रखता है । 

इन दोनों माडल्स की तुरना से दौ परम्पराओं मे व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्ध 
के प्रति दुष्िकोण पर प्रकाश डाला जा सकता है । बौद्ध माडल में व्यक्ति अनन्यसरूप 
से समाज पर अन्योन्याधित है । विरिष् व्यक्ति एक निश्चित मागं, निश्चित सम्बन्धो 
ओर मूल्यों की मर्यादा के अन्तगंत चलने के लिए अन्य व्यक्तियों को प्रेरित करता 
है, उसके साथ आमने-सामने सम्बन्ध स्थापित करता है, तथा परोक्ष सम्बन्धो से जुड़ा 
रहता है । ब्राह्मण माडल इससे भिन्न है, इसमे व्यक्ति एक अवस्था पर आकर 
समाजसे अल्गहो जाताहै। वह समाज का उपभोग उस समय तक करताहै 
जब तक वहु स्वयं स्वतन्त्र रूप से अस्तित्व बनाये रखने में समथं नहीं है । वस्तुतः वह 
समाज का उपयोग उसी प्रकार करता है जिस प्रकार एक चिडिया अण्डा देनेके लिए 
घोसला बनाती है ओर जब अण्डादे ती है, चूजा उडने लायक हो जाताहै, तो 
घोसला छोडकर आकाश मे विचरण करने कगती है । इस अवस्था की एक स्थिति 
मे आकर व्यक्ति अकेला चलने र्गता है । वह दूसरों के लिए मागं नहीं दृढता, 
सम्बन्धो ओर मूल्यों को परिमाजित नहीं करता, बल्कि सभी सामाजिक मूल्यों को 
तोडकर दिखला देता है कि सामाजिक तत्वसे भी परे एक सत्य है, जिसकी वह्‌ 
साधना करता है । समाज के अन्य व्यक्तियों के साथ उसका आमने-सामने सम्बन्ध 
नहीं रहता । वह समाजसे दुर रहता है, ध्रुवतारा की तरह जो समुद्र से बहुत दूर 
नक्षत्र खोक मे एक दूसरी जगत्‌ मेँ रहता है ओर समुद्र के नाविक उसे देखकर 
अपनी यात्रा तय करता है । 

इन दोनों माडल्स में कौन अच्छा अथवा बुरा है यह्‌ असंगत प्रन है । व्यक्ति 
ओर समाज के परस्पर सम्बन्धों के आयाम कितने व्यापक हैँ यही उद्धरित करना 
मेरे प्रस्तुत व्याख्यान का लक्ष्य रहा है । 


परिवाद -र२ 


भारतीय बौद्ध कठा मेँ म्यक्ति एवं समाज से सम्बन्धित 
दृष्टिकिण 


डां० दीनबन्धु पाण्डेय 


लुम्बिनी वन में भगवान्‌ बुद्ध का जन्म मात्र एक संयोग था किन्तु यह संयोग 
अत्यन्त महत्वपणं था । शृद्धोदन-परिवार एवं शाक्य समाजसे दूर जा पडना एकं 
विरोष “घटनात्मक प्रतीक' बन जाता है । वृद्ध का शेराव एवं किशोर जीवन इस ऊहा- 
पोह में ही बीता कि उनके जीवन की सार्थकता क्या है ? उनका परिवार उन्हँ अपने 
सामाजिक जाल मेँ वाधना चाहता था । सुख-सुविधाओं के प्रलोभनों के बीच उन्हें 
रखा गया, किन्तु वे उसमे रमे नहीं । कभी खेत कौ मेड पर ध्यानस्त हो गए, तो 
कभी सांसारिक दुःखों की गहरौ अनुभूति के क्रम मेँ अपने द्वारा भोगे जा रहै एेखय- 
पूणं जीवन से विरत हो जाने का संकल्प ले लिया, ओर एक दूसरा संयोग आया कि 
उन्होने महाभिनिष्करमण किया । महामिनियक्रमण एक दूसरी शवटनात्मक प्रतीक! दै । 
जन्म के समय अद्श्य शक्ति द्वारा परिवार एवं समाज से अल्ग-थर्ग कर डाले गये । 
रिदा ने अपने वद्धि विवेक से युवावस्थामे स्वयंको परिवार एवं समाजसे 
अलग कर लिया । भगवन बद्ध के जीवन, दशंनमें एेसी परिस्थितिका प्रभाव 
दिखलाई देता है । व्यक्ति तथा परिवार एवं समाज के प्रति एक विशेष दुष्िकोण 
बौद्ध समय-प्रवाह्‌ के साथ देखा जा सकता है । सतत्‌ प्रयत्नो के फरस्वरूप बुद्ध को 
संबोधि की प्रापि हरर । ओर अनिच्छा होते हृए भी देवीय निवेदनों के कारण उन्टोने 
उपदेश देकर मानव कल्याण का कार्यारम्भ किया । धमंचक्रप्रवतंन के साथवे एक 
बार फिर समाज से सम्बन्धित हौ गए, जिसे छोडकर वे तप साधना के लिए चे 
गए थे । व्यक्ति, व्यक्ति के उत्थान एवं समाजसे अलग होते हृए तथा जुडते हए 
-सम्बन्ध की स्थितियाँ बौद्ध साहित्य एवं कला मेँ सवत्र द्रष्टव्य है ।` 


मै आप रोगों के सामने भारतीय बौद्ध कला मेँ प्राप्त अङ्को के माध्यमसे 
अपनी बात प्रस्तुत करना चाहता हं । कला के स्वरूप निर्धारणमें वे भाव तथा 
दृष्टिकोण संलिहित होते दँ जो तत्कारीन विचारकों अथवा दाश्निकों द्वारा निर्देरित 
होते हँ । कभी-कभी ये निर्देश स्पष्ट रूप से किन्तु अधिकांश तथा एसे निर्देश प्रच्छन्न 
रूप से अथवा प्रतीकात्मक रूप से ही अङ्कित हुभा करते हैँ । 


परिसवाद-२ 


१६८ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


बौद्ध क्टाका सभारम्भ मौय कालम अज्ञोक द्वारा हुआ। अशोक द्वारा 
स्थापित धमं स्तम्भो एवं स्तूपो एवं अभिकेखो के माध्यम से उसी परम्परा का अनु- 
गमन किया गया जान पडता है कि व्यक्ति के उन्नयन एवं उसके हारा समाजका 
परिष्कार किया जाना चाहिए । अशोक अपनी व्यक्ति परकता का ध्यान रखे था ओर 
छोकोपकारी कार्यो के माध्यम से समाज से जुडे रहने का प्रयत्न किया । उसका साधन 
भी व्यक्तिपरक था । यह साधन प्रतीकात्मकं बुद्ध थे । अशोक के स्तुप या स्तम्भ उनके 
ही प्रतीक है । सारनाथ के अशोक स्तम्भ शीषं मतो यह भाव बडाहीस्पष्है) यह्‌ 
अङ्कुन धमंचक्रप्रवतंन का प्रतीकत्मक अद्धुन है । बुद्ध की धमं गज॑ना चारों दिशाओं 
म गंजी, वह्‌ लोकं लोकान्तरं तक परहुची । अशोक की कला मे अशोक की व्यक्ति सत्ता 
बद्ध प्रतीक के माध्यम से प्रकट हुई है । ओर समष्टि सव॑दा सकितिक रही है । संक्षेप 
म यदि हम यह केँ किं इस समय बौद्ध दृष्टिकोण व्यक्ति परक विरोष था तो अन्यथा 
न होगा । किन्तु यह्‌ अशोक का ही प्रयत्न था कि यह व्यक्तिवादौ दृष्टिकोण लोकपरक 
अथवा समाजपरक हो गया । 


शगकाटीन बौद्ध कला ए कव्क्ति समर्थित नहीं थी । वह्‌ लोक मानसका 
परिणाम थी । समाज का व्यक्तित्व बडे स्पष्ट रूपमे भरहुत, बोधगया, सांची, 
अमरावती, नागार्जुनीकोंडा एवं अन्य करई स्थानों कौ कला में देखने को मिलता है । 
शुंगकाक मे मौयंकालीन बौद्ध दृ्कोण मे स्पष्ट परिवतंन दिखाई देता है । व्यक्ति 
परकता करमशः समाज परकता मे समाती चली गयी । बुद्ध के प्रतीक तो कला के 
प्राणके रूपमे ये किन्तु वे छोक सम्मानित एवं लोक संपूजित थे 1 स्पष्ट ही इन कला 
चितेयों के लिए फसा बौद्ध दुशिण कारगर स्थिति में था, जहाँ व्यक्ति मात्रका 
महत्व कम उसके द्वारा निमित समाज का महत्व कहीं अधिक था । यही कारण है 
कि शुंगयुगीन स्तूपो की अलंकृतियों मे बौद्ध जातकों, मांगलिक कथाओं धमंपरक 
सामाजिक घटनाओं तथा रोकमंगल एवं एेश्वयं सम्बन्धी अद्कूनों की वृद्धिहो 
जाती है । 


कुषाण एवं गृप्तकाटीन कला मे बौद्ध दृष्टिकोण पूनः परिमाजित होता हज 
दिखलाई पडता है । बुद्ध मूत्ति का उद्धब महायान सम्प्रदायको एेसी देन थी जिसका 
प्रमाव पड़े विना नहीं रह्‌ सकता था । बुद्ध की विशाल मूतियों का निर्माण हुआ । 
बद्ध मूतियों मे आरम्भ मे उन व्यक्ति बोधिसत्त्व के रूप मे अङ्कित किया गया ओर 
परवर्तीकार मे बुद्ध स्वरूप में । बुद्ध की महानता का जद्धुन करने मे कलाद्भुन के लिए 
प्राप्त फलक का अत्यधिक भाग बुद्ध की मूति के ल्म दिया जाने र्गा । घटनाओं के 


वरिसंबाद-२ 


भारतीय बौद्ध कला मे व्यक्ति एवं समाज से सम्बन्धित दृष्टिकोण ` | १६९ 


अद्कुन के सन्दभं मे विशाल बुद्ध मूति के साथ सामान्य मानव एवं समाज का अद्कुन 
लघु रूप म किया जाता था । सारनाथ की वुद्ध की पच्नवर्गोय रित्पों के साथ धमं- 
चक्रप्रवतंन मुद्रा मे अद्कुन तथा अजन्ता के चित्रो मे विशाल बुद्ध के सामने राहुल के 
अद्कुन के ये दो उदाहरण पर्याप्त होगे । गुप्तकारीन कला मेँ समष्टि का अंकन छोड़ नहीं 
दिया गया था ओर जातकों एवं धार्मिक कथाओं के अङ्कुनो मेतो जसे समष्टिकी 
महत्ता को स्वीकार करने का दृष्टिकोण ही प्रस्तुत करना उनका ध्येय हो । 


मध्यकाल में बौद्ध धमं एवं दशंन अनेकं भेदो-उपभेदो मे बेट गया । बौद्ध देवी- 
देताओं की बाढ कछ एेसी हुई कि कलाकार उन अन्यान्य देवौ स्वरूपो की अभिव्यक्ति 
मे ही सराबोर रहे । बौद्ध-धमं एवं दशंन जैसे समाज से क्रमशः दूर होता चला गया । 
कलाङृतियों मे सामाजिक परिवेश द्रष्टव्य नहीं होता । 

समाज एवं व्यक्ति तथा उनके सम्बन्धों के बारे म यद्यपि यत्किञ्चित्‌ संकेत ही 
ह्मे बौद्ध कला माध्यम से प्राप्त होते है, किन्तु एेसे अध्ययन के किए यह्‌ एक समृद्ध 
खरोत है जिसका आलोडन यदि धैयंपुवंक विशदता के साथ किया जाए तो निश्चितदही 
अत्यन्त रोचक परिणाम प्रा्ठ होगे, एेसी आशा की जा सकती । 


व्यक्ति ओर समाज के व्यक्तिवादी, समष्टिगादी 


तथा समन्वयवादी स्वरूप का विवेचन 
प्रो° मुकूटविहारी लाल 


इस गोष्ठी मे उपस्थित दाशंनिकों को बौद्ध दशंन ओर वाङ्मय जितना ज्ञान 
है उसकी तुलना मे मेरी जानकारी नगण्य है । एेसी स्थिति मँ प्रस्तुत विषय पर मेरा 
कुछ कहना अनाधिकार वेष्टा जेसाहीहै। आप सव विद्वानों के साल्निध्यमेनजो 
कु मे समक्न पाया हूँ वह्‌ यही है कि बुद्ध भगवानु की धारणा मूतः ग्यक्तिपरक 
ओर वेराग्यवादी थी । सांसारिक सुखवैभव का मोह त्याग कर परम शान्ति की प्राप्ति 
ही उसका लक्ष्य था । पर करुणा, अहिसा ओर अक्रोध से समन्वित निर्वाण कौ अव- 
धारणा निःसन्देह सांसारिक सुख की प्रेरणा पर आश्रित व्यक्तिवादी धारणा से बहुत 
भिन्है। बौद्धधारणाको समश्िवादी भी नहीं समज्ञा जा सकता। करुणा ओर 
अहिसा स्वस्थ सामाजिक जीवन के महत््वपूणं आधार हँ । पर निर्वाण के साधन के 
खूप मे चित्त की रुद्धि के निमित्त ही भगवानु बुद्ध ने भिक्षुओं को इनके अनुसरण का 
आदेशा दिया था । करुणा ने आगे चरु कर महाकरूणा तथा बोधिसत्व की अवधारणा 
का रूपधारण कर च्या । ये अवधारणा सामाजिक दृष्टि से भी बहुत महत्वपूणं हैं । 
पर बौद्ध परम्परा के अन्तगंत बोधिसत्त्व की तुलना कौटुम्बिक के वजाय एक एसे 
धर्मगुरुसे की जा सकती है जो समाज ओर कूटुम्ब से अलग रहते हुए सबको सदु- 
पदेशा प्रदान करे । संघ समाज नहीं संस्थान है ओौर उससे सम्बन्धित नियम समाज- 
व्यवस्था के नियम नहीं समन्ञे जा सकते । फिर भी व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो को 
निश्चित करते समय इन नियमों तथा करुणा, अहिसा, अक्रोध, बोधिसत्त्व एवं बहुजन- 
हिताय ओर बहुजनसुखाय के अदेश ओर अवधारणाओं का उपयोग अक्दयही 
उपादेय होगा । बौद्ध दशंन की दृष्टि से व्यक्ति ओर समाज के पारस्परिक सम्बन्धो कौ 
वही धारणा ठीक होगी जो इन अवधारणाओं के निकटतम हो । 


इस समय व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के बारे मे जो अवधारणाएं प्रचलित 
हँ उन सबको व्यक्तिवादी, समष्टिवादी ओर समन्वयवादौ तीन वर्गोमे बाँटाजा 
सकता है । व्यक्तिवादी धारणाओं के अनुसार समाज व्यक्तियों का समूह्‌ है, व्यक्तिगत 
स्वाथं की उपलन्धि व्यक्ति के क्रियाकरापों का मुख्य लक्ष्य है, ओर व्यक्तिगत हितों से 


: वस्तिवाद २ 


व्यक्ति ओर समाज कै व्यक्तिवादी, समष्टिवायी तथा समन्वयवादी स्वरूप का विवेचन १७१ 


परे या भिन्न समाज का कोर हित नहीं है। नाट जैसे व्यक्तिवादियों ओर अराज- 
कतावादियों की द्मे व्यक्ति की शक्ति ही उसके अधिकारों कौ सीमा ओर मापदण्ड 
है 1 उनके विचार में स्वार्थं ही व्यक्ति का एक मात्र गुण है, आत्मविकास जौर आत्म- 
विस्तार मानव की दो सहज प्रवृत्तियाँ है, आत्मविस्तार ही आत्मविकास का साधन 
है । शक्ति भर संसार पर छा जाना, आत्मविस्तार की मांग, प्रत्येक व्यक्ति के 
मौलिक अधिकार हँ । इसके किए पाश्ञविक ओौर बौद्धिक राक्ति का यथा सम्भव प्रयोग 
वांछनीय है । इस अहंवादी व्यक्तिवादी अवधारणा का बुद्ध भगवान्‌ की करुणामय 
धारणाओं से मेल वैठाना किसी तरह भी सम्भव नहीं है । 

दुसरे प्रकार की धारणा समष्ठिवादी दै । ये सब धारणां किसीन किसी रूप 
म व्यक्ति को समष्टि का अंग समक्षतीं हं । कुछ विदानो की राय में व्यक्ति ओर समाज 
का सेन्द्रिय सम्बन्ध है । व्यक्ति समाज का अवयव है जिस तरह शरीर के हित की सिद्धि 
के लिए उपकरण के रूप मे योगदान करना ही शरीर के विभिन्न अंगों का कायं है। 
इसी तरह व्यक्ति का कोई अपना स्वतन्त्र ध्येय नहीं है, वरनु समाज के ध्येय की पूति 
मे योगदान ही उसका कतव्य है 1 कुछ सामाजिक मनोवेज्ञानिकों के विचार मे व्यक्ति 
का मानस लोकमानस की अकस ओर प्रतिविम्बहै 1 मानव का मानसिक विकास 
लोकमानस के अनुरूप होता दै । कतिपय समाज वैज्ञानिक भी किसी न किसी रूप में 
समष्टिवादी व्याख्या का समर्थन करते हैँ । इन सवने विचार में समाज से पृथक्‌ व्यक्ति 
की कल्पना को असम्भव माना है । मानव व्यक्तित्व समाज की देन है । उसके जीवन 
की रूपरेखा तथा उसका चिन्तन ओर उसके क्रियाकलाप समाज हारा उपलब्धि मै 
योगदान ही उसका मुख्य धन्धा है । 

कुछ समष्टिवादी मानवसमाज की एकता पर विश्वास नहीं करते । उनका 
समण्टिवाद किसी विशिष्ट वग या राष्ट तक सीमित रहता है, अन्य वर्गो ओर रष्टँसे 
उस विशिष्ट वगं या राष्ट का सम्बन्ध संघर्षात्मक ओर व्यक्तिवादी जैसौ स्वार्थी ओर 
अहंवादी होता है । फासिस्ट मानव एकता पर विश्वास नहीं क॑रते ओर उनकी 
राष्ट्रीयता की भावना सर्वथा, आक्रमणशील दै । यथास्म्भव सारे विश्व परं आधिपत्य 
वे प्रत्येक शवितिशाली राष्ट का मौलिक अधिकार समह्लते दै । श्री बी० के° रायके 
शब्दों मे कहा जा सकता है कि फासिस्टो के विचार मेँ शान्ति शक्ति की सगी बहन, 
युद्ध की जननी है, संघषं की तैयारी है, कमजोरों की लछाचारी है, बख्वानों की 
समक्चदारी है । युद्ध अभिशाप नहीं, शोक्ति के विकास का माध्यम ह । फासिस्टवाद 
पर विश्वास रखनेवाले समष्िवादी दलीय अधिनायकवाद अर्थात्‌ तानाशाही पर 
विश्वास करते दँ । समष्टिवादी हीगल भी राज्य को समाज का सर्वोत्कृष्ट रूप स्वीकार 


परिसंथोद-२ 


१५२ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाणं 


करते थे तथा जमनी के कैसर के निरकुश शासन को राज्य का सर्वोत्तम रूप घोषित 
करते थे । 

दस प्रकार की समष्िवादौ धारणा भी बौद्ध दाशंनिकों को स्वीकार नहींहो 
सकती । वे युद्ध, आक्रमणशील नीति, अधिनायकवाद, निरंकुंशता का सम्थंन नहीं 
कर सकते । एक बोधिसत्व बहुजनहिताय अपने निर्वाण की कामना त्याग सकता हैः 
वह्‌ यह्‌ भी कह सकता है कि अन्य व्यक्तियों को दुःख दरदं में छोड़ वह्‌ अकेके निर्वाण 
लेकर क्या करेगा ? पर वह समष्टि के कठिन बन्धनो को सहुषं स्वीकार नहीं कर 
सकता । अनस्तित्ववाद कौ एसी व्याख्या जो व्यक्तिको समषटिका दास या पूर्जा 
बना दे, बौद्ध भिक्षुकं को कंभी मंजूर नहीं होगी । जब वे अपने को संघवबद्ध कर 
उसकी व्यवस्था के अन्तगंत बहुजनहिताय बहुजनसुखाय का प्रयत्न करते दै, तब भी 
अपने प्रयत्नो द्वारा अपने निर्वाण की प्राप्नि के अपने अधिकार को सुरक्षित रखते हैँ । 

तीसरी प्रकार की अवधारणा समन्वयन्रादी है । यह्‌ व्यक्ति ओर समाज दोनों 
के महत्व को तथा उनके क्रियात्मक योगदान को स्वीकार करती है। इस अवधारणा 
के अनुसार मानव सामाजिक प्राणी है) सामाजिक प्रेरणाएं उसकी सहज प्रवृत्तियाँ 
हैँ । संगासक्ति, सौहादं, सहानुभूति, स्नेह, सहयोग उसका सहज स्वभाव है । वह्‌ 
समाज मे जन्म रेता, परवरि पाता तथा शिक्षा प्रप्र करता है । उसके जीवन पर 
समाज की गहरी छाप है, उसके सारे जीवन, चिन्तन व्यवहार, क्रिया कलापो में 
समाज व्याप्त है । पर मानव निष्क्रिय प्राणी नहींदहै। वह्‌ भोक्ता ओर कर्ता दोनों 
है । वह्‌ समाज के साधनो का तथा सामाजिक विरासत का उपभोग करतादहै, पर 
उसके साथ ही साथ समाज ओर उसकी संस्कृति का निर्माण करता है । समाज के 
साधनों में वृद्धि करता है । अगर समाज उसके जीवन में व्याप्तहै, तो वह्‌ भी समाज 
के सारे जीवन मे व्याप्त है। यदि समाज के विना उसका अस्तित्व सम्भव नहींहै 
तो उसके बिना समाज की कल्पना भी मुमकिन नहीं है । यदि भारतीय सस्कृति 
ओर सामाजिकं स्थिति के समुचित ज्ञान के बिना भगवान्‌ बुध ओर महात्मा गांधी 
कै व्यक्तित्व ओर उनके योगदान का मूल्यांकन सम्भव नहीं है, तो इन दोनों महा- . 
पुरुषों के योगदान की जानकारी के विना भारतीय समाज ओौर संस्कृति का अध्ययन 
भी पूर्णं नहीं होगा । हम जेसे तुच्छ व्यक्तियों को अकमण्यता ओर व्यवहारकी भी 
थोडी बहुत अच्छी बुरी छाप अवद्य होती ही है । इस समन्वयवादौ अवधारणा की 
दृष्टि मे मानव ओर समाज दोनों ही साधन, साधक ओर साध्य तीनों हैँ । ये दोनों 
एक दूसरे के गौरव को पृष्ट करते हैँ गौर इन दोनों के समन्वित प्रयत्न हारा कल्याण 
ओर उत्कषं सम्भव है । उत्कषं दोनों के संतुकिति विकास की अपेक्षा करता है । दोनों 
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की मर्यादाओं तथा उनके कत्तव्य ओर अधिकारों की रक्षा ओर पुष्टि शान्ति व्यवस्था 
ओर अभिवृद्धि के किए नितान्त आवश्यक है । 

इस युग के अधिकांश नेता विशोषतः महामना मालवीयजी, महात्मा गांधी 
ञओौर आचायं नरेन्रदेव इसी समन्वित अवधारणा के समर्थक थे । तीनों ही प्राचीन 
भारतीय संस्कृति की उदात्त मान्यताओं से अनुप्राणित थे 1 आचाय नरेन््रदेव का 
चिन्तन मूतः समाजवज्ञानिक था, पर उस पर बौद्धदशंन की भी छाप थी । गांधी 
ओर माख्वीय का चिन्तन बहुत हद तक ॒धामिक था। उन्होने आधुनिक युग की 
आवड्यकताओं के सन्दभं मे प्राचीन भारतीय संस्कृति ओर धमं क प्रमुख सिद्धान्तो 
ओर मान्यताओं की कालानुकृर व्याख्या करते हुए सतत्‌ सत्प्रयत्नों वारा समाज 
ओर व्यक्ति के समन्वित सर्वागीण विकास करने का उपदेश ओर आदेश दिया । 
ये दोनों कमं का सिद्धान्त स्वीकार करते थे । पर भाग्यवाद के विरोधी ओर पुरुषां 
के समथंकथे | हमारे शाच्लकारों ने ज्ञाता, ज्ञान ओौर जेय इन तीनोंको कमंका 
प्रेरक बताया है। उनके विचार में उनके संयोग से कमं मे प्रवृत्त होने की इच्छा 
होती हि तथा कर्ता, उपकरण ओर क्रिया के संयोग से कमं बनता है । उनके विचारों 
के अनुसार मानवयोनि भोगयोनि ही नहीं, बल्कि कमंयोनिभीहै। इस योनिमें 
मानव सत्कर्म द्वारा पुराने कर्मो के बुरे प्रभावों का उटकर प्रतीकार कर सकता है । 
इस जीवन मेँ ही जीवनसुक्त ओर बोधिसत्त्व का गौरव प्राप्त कर सकता है तथा 
अनारन्ध कर्मो की प्रक्रियाओं का अन्त कर निर्वाण ओर मोक्ष प्राप्त कर सकताहै। 
ये तीनों महापुरुष चाहते थे कि हम, अहुंवाद त्याग कर निस्पुह्‌ भावसे धेयं ओर 
उत्साह के साथ मानव ओर समाज के सवंतोमुखी उत्थान मे जुट जाएं । 

मानव भौर समाज के सम्बन्धों की यह समन्वित अवधारणा यदि सवथा बौद 
दष करे अनुरूप नहीं है तो अन्य सब अवधारणाओं कौ तुलना मे वह्‌ उसके निकटतम 
अवश्य है । इस समन्वित अवधारणा को अदहिसा, करुणा, निष्काम भावना, तथा बहु- 
जनहित आदि कल्याणकारी बौद्ध धारणाओं से विभूषित कर इसे विकसित ओौर बौद 
दृश्किण के अधिक निकट लाया जा सकता है । 

इन तीनों प्रकार कौ अवधारणाओं को किसीन किसी रूपमे दाशंनिकों ओर 
समाजवेज्ञानिकों ने प्रतिपादित, विकसित ओर पृष्टकियादहै। दाशंनिकों की अपने 
ज्ञान के सम्बन्धमेक्याधारणाहै ? यह्‌ तो हुम नहीं बता सकते हँ । समाज वेज्ञानिक 
तो अपने को अल्पज्ञ जौर अपने ज्ञान को सपक्षिक समक्षतेदहै। वे पूणं सत्यके 
अस्तित्व पर सन्देह करते हैँ ओर मुक्तं कंठ से कहते हैँ कि सपेक्षिक सत्य काज्ञानदही 
अत्पज्ञ मानव के लिए सम्भवदहै। गधीजी पूणे सत्य की अवधारणा स्वीकार करते 
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थे पर मानव अनुभूति को सपेक्षिक बताते थे ओर कहते थे कि नयी-नयी परिस्थि 
तियो के सन्दभं मे सत्य के नये नये स्वरूप प्रकट होते हैँ । समाजवेज्ञानिकों के विचार 
मे बड़े बडे विदानो ओर आचार्यो मे महत्त्वपूणं प्रनों पर॒ गहरा मतभेद उनकी 
अत्पज्ञता का प्रमाण है 1 पूणं सत्य का ज्ञान हो जाने पर मतभेद नहीं रह सकते । ब्रह्म 
के विषय मे दाशंनिकों मे भारी मतभेद सिद्ध करता है कि उसके सम्बन्ध में हमारा 
ज्ञान पूणं नहीं है । गतिशील, परिवतंनरील संसार मे जडवत्‌ एक विकार को पकडे 
रहना सम्भव नहीं है । कालानुकूर ज्ञान का विकास ओर प्रयोग जीवन के अस्तित्व 
ओर प्रगति दोनों के छिए आवश्यक है । सांख्य का परिणामवाद गुणात्मक विकास की 
सम्भावना को पष्ट करता है । गुणात्मक विकास युग की मांग है । इसकी उपेक्षा नहीं 
की जा सकती । प्राचीन भारतीय विद्वानों काहे आदेशदहैकि हमः अहंकार का त्याग 
कर जिसे हम अपने से छोटा समन्नते हँ उनसे भी सत्यज्ञान ग्रहण करें । भीष्म कठते 
दैकि जिस तरह जंगल मे चंदन कौ लकडयांँ चुनी जाती हँ उसी तरह सब जगह्‌ 
से ज्ञान इकट्रा किया जाय। हमें हमारे पूरवंजों का अदेश है कि यातरु के गुण ग्रहण 
किये जाएँ जर गुरू के दुर्गुण छोडे जाएं । दीक्षांत समारोह मे गुरु शिष्य को आदेश 
देता है कि उनके सद्गुणो का ही पालन किया जाय । योगवासिष्ठ में तो कहा गया है 
कि युक्तियुक्त वाल्क का विचार ग्रहण क्रिया जाय ओर यदि ब्रह्माका भी कोई 
क्चार युक्तिसंगत न हौ तो उसे छोड दिया जाय । हमारा कतव्य है कि हम संकीणं 
मतवाद से ऊपर उठकर व्यापक दुष्िसे संसारके संचित ज्ञान का अध्ययन कर, 
अपनी संस्कृति के सजीव तत्त्वों को पुष्ट करते हए विद्व के ज्ञानभण्डार के प्रगतिशील 
तत्त्वों से अपनी संस्कृति को समृद्ध करे । बौद्ध दाशंनिकों ओर वेदिक दाशंनिकों का 
कतंव्यहे कि वे मताग्रहु त्याग कर ज्ञान का आदानप्रदान कर । बौद्ध आचायं जीवन- .. 
मुक्त की अवधारणा स्वीकार करे ओर वैदिकं दाशंनिक बोधिसत्व की कल्पना का 
महत्व स्वीकार करें । इस विवादको त्याग कर कि निष्काम कमं का प्रतिपादन 
किसने पहले किया, इस सिद्धान्त को सम्पूर्णं भारतीय संस्कृति के महत्वपूर्ण सिद्धान्त 
केरूपमे पष्ट कियाजाय। दाशंनिक जओौर समाज वैजानिकं भी ज्ञान का आदान- 
प्रदान करे । दोनों की अध्ययन शटी भिन्न है, पर दोनों मे अपने-अपने दंग से ज्ञान 
संचय किया है । दोनों के अध्ययन से ठाभान्वित होना हम सबका अधिकार ओर 
कतव्य है । बुद्ध ओर शंकर की तुलना में हम सब तुच्छ है, पर कौन कट्‌ सकता है 
कि भारतमाता इतनी बूढी हो गयी है कि वह॒ अब उन जसे प्रतिभाशाली सृपुत्रों को 

म ही नहीं दे सकती ? जो जननी महात्मा गांधी को जन्म दे सकती है, उससे इस 
युग मे भी बहुत आशा की जा सकती है । 


@ ® @ 
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व्यक्ति ओर समाज : बोद्ध टष्टिकाएक 


वैज्ञानिक विर्टेषण 
श्री बी० के० राय 


थे भगवान बुद्ध कभी एक व्यक्ति, अब तो हैँ केवर एक विचार, सुक्ष्मातिसूष्ष्म 
विचार । व्यक्ति को तो हमने पत्थर वना कर बन्द कर दिया पत्थर की दीवारों मे, 
मह दिया शोभा बढाने के लिए चौखटदार तस्वीरों मे, सन्तुष्ट हो गए रम्बी चौड़ी 
स्तुत्ियों मे कृतज्ञता गाकर, ठक दिया उन्हें ग॑ध-धूप, माला-फूरु के अम्बारों मे । 
लेकिन विचार ? विचार व्यक्ति नहीं, शब्द नहीं, अमूतं चरण चिह्व हैँ । वे पडे नही. 
कहे नहीं, केवर जिए जा सक्ते हैँ । 


थे तब भी, ओर अब भी है उनका दृषिकोण विशुद्ध व्यक्तिवादी । उनकी वाणी 
के हूर वाक्य की व्याख्या में, उनके जीवन-दशंन के हर सिद्धान्त के स्रोत मे, उनके 
धर्मोपदेश के हर क्रम के केन्द्र मे, उनके सन्देश के हर शब्द के अथं में, उनके आत्म- 
प्रयोग के हर प्रेक्षण के निरीक्षण मे, उनके अनुभवजन्य ज्ञान के हूर सत्य के विदरेषण 
मे, एक ओर केवर एक उदेश्य दीखता है--दुःख का निवारण । हमारा अस्तित्व 
है इच्छासे, हम हँ सेवक अपनी इच्छा के । इच्छा के साथ अनुकूलता को ही तौ सुख 
ओर प्रतिकूलता को ही तो दुःख कहते हैँ । हम उसी सीमा तक सुखी या दुःखी होते 
हं जहाँ तक हमारी इच्छा प्रतिपादित ओर प्रतिफलित हो पाती है । अतः सुख-दुःख 
पूर्णतः वेयक्तिक अनुभूतियां ह । इनका सम्बन्ध है केवल व्यक्ति से । सुख-दुःख वस्तु मे 
नहीं द्रष्रकी दषम होतेह । वे केवल व्यविति-मन की मान्यतां हैँ । अतः सारा. 
बोद्ध दशन व्यक्ति दशंन टै सारा बौद्ध-मागं आत्मक्रान्तिकामागंदहैजो प्रारम्भ होता. 
है व्यक्ति से,ओर समाप्त भी होता है व्यक्ति हीमे । ४ 


उनकी "निर्वाण" की अवधारणा भी आयन्त वैयक्तिक है । उनके आयसत्य 
चतुष्टय का सम्बोध केवल व्यक्तिमे ही सम्भव है] उनके दुःखनिरोध का अष्ाङ्धिक 
मागं" अत्यन्त व्यित मूलक है । उनके दुःख निदान की बारहकडी' कोरी व्यक्तिगत 
श्पुंखला है । जागृत्ति के स्मृत्युपस्थान, सप्तसम्बोध्यङ्ध, पञ्चेन्द्रि, शब्दत्रिरत शिक्षमाणः 
धमं सभी केवर व्यक्ति केन्द्रित हैँ । उनका मागं विश्वास का नहीं विचार ओर विवेक्र- 
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पूणं स्वानुभव का है । उनका धमं (स्वयं करो धमं" है । उनके सत्थ की खोजमें 
अविद्या का नादा अनिवायंतः निहित टै । इसके किए विशेष दक्षता चाहिए, असा- 
धारण अभ्यास चाहिए, श्रे अनुशासन चाहिए ओर चाहिए असामान्य आत्मसंयम । 
उनका सिद्धान्त इसीलिए देश ओर काल से अबाधित है! वहु सावंकालिकि है, सावं- 
देशिक है । उसका केन्द्र केवल ओर केवल व्यक्ति है। उनके सारे आदेश, सारे 
उपदेश, सारे संदेश व्यकिति ओर व्यक्ति के किए हें। 


वे ई्वरकी सत्ताका खण्डन करते हँ ओर मानते कि व्यक्ति ही अपने 
भाग्य का विधाता है । उसके जीवन को नियंत्रित करते हँ उसके कमं । परन्तु उनकी 
कर्म-चेतना भी एक मानसिक प्रक्रिया है। उनका कमे-सिद्धान्त महज मानसिक 
अनुकूलन है । बुद्धं शरणं गच्छामि, धमं शरणं गच्छामि, संघं शरणं गच्छामि, व्यक्ति 
की उद्घोषणा है । उनका मत नितान्त व्यक्ति केन्द्रित है। उनकी सारी प्रक्रिया 
वैयक्तिक उदूविकास की क्रिया है। उनका धमं विशुद्ध व्यक्ति-धमं है । उसमे मह 
नहीं चरित्र बोलता है, व्यक्ति नहीं व्यक्तित्व बोलता है । इसीलिए वह्‌ कोई वाद 
नहीं, सम्प्रदाय नहीं, जीने की सच्ची सीधी कला है। वहाँ सारा संघषं अस्तित्व के 
लिए नहीं, अस्तित्वहीनता के लिए है । वहाँ साधन हैँ केवल आत्म-परोक्षण, आत्म- 
निरीक्षण ओर आत्मान्वेषण । 


ईसामसीह की तरह उन्हे स्वप्न मे ईधरपूत्र होने का सन्देह नहीं मिला था । 
महम्मद की तरह वे खुदा के पैगम्बर बनाकर नहीं मेजेगएथे। ओरनही राम 
ओर कृष्ण की तरह स्वयं भगवान ही उनके रूप मेँ यहां अवतरित हुएयथे । वेतो 
केवल मनुष्य थे । वे उन व्यक्तियों मेँ थे जो अपने व्यक्तित्व को स्वयं अपनी रुखानी से 
काटरछांट कर गढ़ा करतेदहं। वे स्वयं अपना शित्पीथे। इसी किए व्यक्तिही 
उनकाश्रेयहै, प्रेयहै, ध्येय दहै । उनका मागं आत्सक्रान्तिका मागं है । उनका 
अभियान व्यक्ति को केन्द्र मान कर प्रारम्भ होता है। उनके यहाँ सब कुछ व्यक्ति- 
सापेक्ष है । उनकी प्रक्रिया है केवर आत्मसाधना । वे सदेव से व्यक्तित्व के ही पालक, 
पोषक, प्रचारक, प्रसारक ओर प्रकाशक रहे हैँ । 


भगवान बुद्ध की तत्त्वशाख के प्रति विरोधात्मक प्रवृत्ति थी, सम्भवतः इसी 

किए किं उस समय तात्त्विक विचारों मे भी उतनी ही अराजकता थी जितनी नैतिक 
आचारो मे । जब कभी उनसे जीव, आत्मा, जगत, ईश्वर के विषय में प्रदन पू 
जातेतोवे मौन हो जाते। पसे प्र्नों को अव्याकृत कह कर टाल दिया गया। 
` उन्होने केवल मनृष्य को सर्वोपरि माना; चराचर के साथ उसके सम्बन्ध का ध्यान 
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नहीं रखा । उनका दृष्टिकोण वस्तुवादी नहीं व्यक्तिवादी था । हा, बाद के रोकोत्तर- 
वादी आचार्यो ने गौतम बुद्ध को वैदिक प्रतीकों के साचे मे ढाल कर खोकोत्तर बुद्ध 
बना डाला ओर तत्काटीन प्रचलित ज्ञान रारि से व्युत्पन्न प्रज्ञप्ति, संवृत्ति एवं नि्हृतुक 
सत्यो, क्षणिक, शून्य, अनित्य आदि वादों तथा हीनयान, महायान आदि शाखाओं 
के कल्पना-तच्यों के आधार पर जगत की व्याख्या का स्तुत्य प्रयास किया । पर मुञ्ञ 
तो वे उलश्ञे अधिक, सुलञ्ञे कम लगते हँ । उनमें यथां ज्ञान का अभाव है। 


हम ओर हमारी दुनिया : 


अब यह्‌ एक निविवाद, निस्सन्देह ओर निश्चित सत्यै कि हमारा जीवन 
एक कोषिकासे प्रारम्भहोताहै। हमारीसृषटिका भीसारा मसाला वहीहैँजो 
अन्य जन्तुओं का । इसे अस्वीकार करने रौ हममे हिम्मत नहीं कि हम प्रकृति से 
एकं जानवर हैँ । सभी जानवरों की तरह्‌ हम भी रासायनिक क्रियाओं ओर शारीरिक 
सरावोंके दास । हम केवल रासायनिक संगठनों के पुतले हैँ। हमे चुनाव की 
स्वतंत्रता नहीं । हम अनेक प्राकृतिक पर्यावरणों के दास है--माताके उदरमें 
उदरस्थ वातावरण के, बाहर आकर सूं, वायु, जक, ताप, दाब, प्रकाश के; अपने 
रुधिर मे उपस्थित तथा समुद्र जल में उपस्थित क्वणो के अनुपात के, तंत्रिका तंत्र की 
संवदनरीखता के, ग्र॑थि-्ावों की संयुक्तं कार्य-प्रणारी के । पर सबसे अधिकं जकंड 
कर बधे टम अपने वंशानुगत प्राभृत से, युगो युगो से आते आनुवांशिक विशेषकों 
के वाहक जीनोंके प्रभावसे, जो पीढी दरपीढी जन्मकाल में ही हस्तान्तरित हीते 
रहते है । ये जीन शुद्ध रसायनिक जटिल होते हँ ओर जीवन तथा जाति की अवि- 
च्छिन्नता को बनाये रखते हँ । इन्हीं को हम संस्कार कहते हैँ । मन ओर कु नहीं 
केवल इन्हीं संस्कारो कापुंजदहै। हमारी क्रिया का सम्बन्ध इसी रागात्मकं मनसे 
होतादहैओौर कहींसेनहीं। हमजो कुछ करते हैँ इन्हीं परम्परागत संस्कारों से 
प्रित होकर करते हँ । हमारी प्रवृत्ति उतनी पुरानी है जितना जीव जगत । हमारी 
उग्र हमारे जन्मकालसे जोड़ना भृलहै। हमारी च्छया का सम्बन्ध वत॑मान परि- 
स्थितियों मे खोजना श्रम है। 

प्रत्येक माता-पिता के भिन्न पूवंजो के कारण सम्भावित जीनोंके क्रमचय 
तथा संचय की समुच्चय संख्या गणनातीत हो जाती दहै। इनमेसे कोई एकही 
समुच्चय नवजात शिशु को मिरु पात्ताहै। इसी कारण इतने विाल ओौर जनसंकूल 
संसार मे भी प्रत्येक जवजात शिशु अद्वितीय ओर अन्यो से नितान्त भिन्न होता है। 
अमेरिका कौ स्वतन्त्रता की घोषणा का पहला वाक्य है--सभी मनुष्य समान पैदा 
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होते दैः, पर सत्य यह है कि कोई भी दो मनुष्य एक सा नहीं, चाहे मोटे तौर पर देखें 
या सृष्ष्मदर्शी से । "ओर तो ओर हमारी अंगुलियों के छाप तक तो मिलते ही नहीं । 
यह वैयक्तिक विविधता विकास के करोडो-करोडों वर्धो के लम्बे एतिहासिक क्रम तथा 
पर्यावर्तीं विविधता के प्रति प्रतिच्ध्ाकी देन दहै । हर व्यक्ति अपने प्रकार काअकेखा 
अनोखा, अनूठा होता है-जितने हए या हँ उनसे एकदम अलग । कोई भी सन्तान 
अपने पूरवंजों का प्रतिरूप नहीं होता । इसी असदुशता ओर विभिन्नता का इतिहास 
है उद्विकास \ यही है पुनजेन्म की प्रक्रिया, ओर यही है कमं-सिद्धान्त का आधार । 


हम केवल अनेकं प्रकार के ही अकेले नहीं, इतनी बड़ी दुनिया मे हरं प्रकार 
से अकेले ह, हमारा यहाँ कोई नहीं । जह जने का मंत्र है संघं, रहने क। तंत्र हे 
दन्द्र, विकास का यंत्र है द्रेष। हम धिरे हैँ केवल शत्रुं से। जो दुनिया से लड नहीं 
सकता, दुनिया मे जी भी नहीं सकता । जो जीवन-संघपं मे हार जाता है उसे दुनिया 
मसर कर मिटा डालती है ओौर अपनी विजयस्मृति के नमूने के रूप में सुरक्षित रख 
ती है अपने अजायवधघरों में । यह वीरमोग्या वसुन्धरा केवल वल्वानों की बपौती 
है । यह एक सन्चाश्ूठ है कि हम सज्ञन है, शान्ति प्रेमी हैँ । अकारण आक्रमण हमारी 
प्रकृति है । आदमी से हमारी आदिम दुदपनी है । दूसरे को खटाना हमारा पेशा है । 
धू्तंता हमारा धन्धा है । स्वाथं हमारा एक ओर केवर एकं अपना पाया गुण है । 
्रम-घुणा, रागद्वेष, बेरप्रीतितो इसी कौ पूतिकी खोज मे सीखे गए, कमाए गण्‌, 
गुण हैँ । हम समक्ष पायें या नही, हमारारूपहै इंसान का, कामहै हैवान का । जज 
हम ओर कुछ बहुत हैँ मनुष्य कुछ भी नहीं । यह है हम ओर यह हँ हमारी दुनिया । 


व्यक्ति ओर व्यक्तित्व 


प्राणिश्ाक्लीय दृष्टि म व्यक्तित्व व्यक्तिका वहगुणदटैजो उसे ओसरो से अलग 
करता ह, अलग दिखाता है । प्रकृति मे इसी कारण विविधता द, विपमता है । शरीर 
ओर विचार की विभिन्नताही जीवन का लक्षणदहे। हुम अपने असंख्य पूजो के 
अनुक्रमागत रूपान्तरित वंशज दै, अतः हमारा एक अलग व्यक्तित्व । जौ जन्म के 
समय जैसा बनकर आता है, जीवन भर वैसाही रह जाता दै । वातावरण उसमें 
कोई परिवतंन नहीं खा सकता । चुम्बक चाद जहाँ लटका दें रहेगा उत्तरदध्णि ही । 
सम्भव है किंसी के प्रभाव में थोडी देर के ङिए उसकी दिशा बदरी दीखे, पर प्रभाव 
हते ही वह फिर अपनी मूल स्थितिमेँ आजाताहै। ठीकणेसे ही हमारी प्रकृति 
अचर है। उस पर कोई घुट भले ही डाल दे, पर प्रवृत्ति बदर नहीं सकती । अनुकल 
संवेदन मिलते ही ऊपर की पड़ी पतं कूरेद कर हम जेसेकेतेसे हौज! इस 
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दुनिया का कौन बालक रोगी, वृद्ध ओर मृतक को नहीं देखता, पर सबमें तौ उतनी 
करुणा नहीं जगती जित्तनी सिद्धाथं मे । म जाने कितने कठोर बन्धन उरे गए उन्द 
बोधने के किए, पर चली किसी की ? इकलौते बेटे के माता-पिता का अपार दुलार, 
राजवेभव का निरवधि लोभ, पत्नी-पूत्र का प्रचण्ड प्यार, घन-यश का ललाम खाच 
दौड दौड़कर रोकते रह गए ओर वह करूणा की पुकार पर सबको टकरा कर निकल 
ही गया । एक नही, अनेक नही, हर व्यक्ति इसका जीता जागता उदाहरण दहैकि 
जैसे हमारा शरीर वन कर आतादहैवेसे ही व्यक्तित्व भी । 


समाजलाख कहता है कि अपराध आता है समाज से, क्योकि व्यक्ति समाज 
कादासदहै। तो एक समाज में रहने वारे सभी प्राणी एक से क्यो नहीं ? एक नियम, 
कानून मानता है दूसरा क्यों नहीं ? फिर, समृद्धिशाली क्यो अपराध करताहै? 
जीव-दर्शन टृसका कारण व्धक्ति को, व्यक्तित्व को बताता दै । मनुष्य काम पात्र होता 
है । जेसी इच्छा वसा संकल्प, जसा संकल्प वेसा कमं । कामना की प्रकृति उसके 
वंशगत जीनों से प्राप्त प्रवृत्ति से मिलती है । नहीं तौ एक परिवेश कं दो व्यक्ति अलग- 
अलग आचरण क्यों करते हँ ? अपराधी जन्मजात अपराघी होता है। अपराधिता 
विरासत मं मिली होती है । शरीर के अस्तव्यस्त आन्तरिक असन्तुलित रसायन की 
प्रतिक्रिया दव अपराध \ अपराध एक शुद्ध व्यक्तिमूलक घटना है हँ सामाजिक समस्या 
मान सकते रै । समाज अपने वच्चो को सिखाता है नैतिकता के आदश नियम, पर 
प्रतियोगिता अर संघं पूर्णं समाज मे अने पर वे ही बच्चे अपनी-अपनी अभिवृत्ति 
के अनुरूप उन नियमों का अनौपचारिक रूपान्तर कर डालते हैँ । सामाजिक नैत्तिकता 
ओर यथाथं वेयक्तिकता के बीच की रम्बी-चौडी खां केवर व्यक्ति की विशेषता का 
उदूबोप करती दै । मनोवेज्ञानिक परीक्षाएं, अभिरुचि-परीक्षण, साक्षात्कार, प्र्नावरी- 
प्रणाटी आदि गीर कुछ नहीं केवर यही जानने की विधियां हँ कि वास्तविक व्यक्तित्व 
व्यावसायिक-व्यक्तित्व से कितना मेर खा पातादहै। व्यक्तिमे परिवत्तन ठनेमें 
समाज के नियम, कानून, दण्डविधान वित्कुट बेकार सिद्ध हो चुके है । हाँ यदि कुछ 
कर सकत! ह तौ उपयुक्त रासायनिक विधियो का प्रयोग । 


आधुनिक विज्ञान हमारे व्यक्तिकोभी ओौर व्यक्तित्वकोभी पूरीतरहसे 
आदोपान्त बदल सक्ता ह । आज व्ह जीनोंको पालने र्गा है । उत्परिवतंन से 
वह्‌ मनचाद्े गुण ला सकता है । शरीर के विभिन्न अंगों की कलमबन्दी करके वाधंक्य 
को भगा सक्ता है । आज, हमारा रंग, रूप, आदत, गुण सभी कुछ हमारे हाथमे 
है । रक्त ब्रेक, चक्षु वैक, अग्नाशय ओर्‌ वुक्व वैकं आज हर अस्पताल में हैँ । हृदय 
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तो रोज ही बदके जा रहै हैँ। बीजों, कीटो, पक्षियों ओर जन्तुओं के अनेक मनचाह 
प्रकार बाजार मे उपलन्धहैं। वह्‌ दिन दूर नहीं जब मक्षीनके सच्चे पुरजों कौ 
तरह्‌ आदमी के भी सच्चे पुरजोंकी दुकानें हर वाजारमें होंगी । निक्रट भविष्य 
मे ही मस्तिष्क बदल कर विद्वान व्यक्ति के सारे अनुभव, स्मृतिज्ञान ओर संचित- 
विचार कोष किसी व्यक्तिको ततक्षणदिए जा सकंगे। गभंपालन प्राणिशाख्लीको 
प्रयोगशाला में होगा । मँ-वाप आकर केवल अपनी इच्छित संतान के आकारःप्रकार, 
रंग-रूप, नाक-नक्डा, गुण-आचार का आदेश मात्र दे जाएँगे । 


प्रकृति ओर संस्कृति का शाश्वत संघषं 


हमारी प्रकृति है हमारी वेयक्तिकता ओर हमारी संस्कृति है देश कार विशेष 
के मान्य आचारो का समुच्चय । दोनों मे अनवरत संघषं चलता रहता है । काया 
मे तो वासनां जकडी रहती ही है, पैदा हृए नहीं कि संस्कार शब्दो की, परम्पराओं 
की, विश्वासो को, आस्थाओं की, धमं की, देश की, जाति की हथकडयाँ केकर खडा 
हो जाताहै ओर कस कर जकडदेता है मनको भी । उस ब्रेवसीकी दशामें हमारा 
मन ब्हकवेमे आजाताहै ओर कहने लगता है-हम हिन्दू मुसलमान 
ईसाई है, हिन्दुस्तानी है, समाजवादी ह, एक तन्त्रवादी हँ आदि आदि 1 हम अपने 
को वैसा ही मानने लगते हैँ जैसा दूसरों को दिखायी देते हँ । हम सुन्दर दै, कुरूप है, 
अच्छेहै, बुरे, पापी है, पुण्यात्मा है, यह्‌ मेरे प्रति दसरोंकी रायपर निभ॑र 
करताहै। हमारी अपनी कोई प्रतिमा नहीं रह जाती । इस परमुखापेक्षिता ने 
हमारे व्यक्ति को मार डारा। हम हम! रहने का तो कभी अवसर ही नहीं पाते । 
खोकमत के अनुरूप ढलने की लालसा, बन्धनो को निभाने की वाध्यता, संगठनों 
कासाथदेनेकी आकाक्षामें हमे अपने रूपको इतना काटना-कतरना, बनाना- 
विगाडना, रंगना-चुनना, संवारना-सुधारना पड़ता है किं हमारा असली रूप तो रह 
ही नहीं जाता । समाज हमारे व्यक्तित्व का वासक है, विनाकंदहै। जो व्यक्तिहें 
उन्हे भी वह व्यक्ति मानने को तेयार नहीं । चिह्छाता है-राम हिन्दू थे, ईसा ईसाई 
थे, मुहम्मद मुसखमान थे, बुद्ध बौद्धथे, महावीर जैनथे। यदि किसी व्यक्तिने 
अपने विशिष्ट व्यक्तित्व को व्यक्त करना चाहा भी तो उसे समाज बरदारत नहीं 
कर पाया । इतिहास सक्री है किसीको जहरकी प्याीके, किंसीको सूरी के, 
किसीको गोलीके ओरकिसीको आगकी होली के हवारे कर देना उसकी पुरानी 
परम्परा है। यह हमारा कितना बड़ा दुर्भाग्य है कि सत्य के सभी प्रकाशकं अपने 
समय मे समाज की ओर से दुरदूराव ओर तिरस्कार ही पाति रटै। 
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समाज अपने साचे मे ढालने के प्रयत्न में, न जाने हमसे क्या-क्या दृष्छरृत्य 
कराता है । समायोजन के चक्कर मे हम सतह्‌ पर कुछ ओर, ओर तह्‌ पर बिल्कुल . 
ओरदहो जातेहैँ। उपर से ञ्जा, ईमानदार ओर भीतर से सच्चा बेईमान । हम 
ईमानदारी से अपने भीतर क्षंक कर देखने का साहस भी नहीं कर पाते । अपनी 
नग्नता से घवराते हं । एकान्त से उरते हँ यह सोचकर कि कहीं अपने' से भेटन 
हो जाय । सिनेमा, रेडियो, नाटक, खेल, तमाशों की खोज स्वयं से भागनेकीदही 
तो कला है । हमे खोजना होगा अपने इन टूट बिखरे रूपों मे से अपने असली रूप 
को । सीखनी होगी स्वयं शिल्पी बनकर अपने व्यक्तित्व को प्राप्त करने की कडा । 
तोडनी होगी हरमे समाज की, संस्था की, संस्कार की मानसिक-बेडियां । समन्नना 
होगा किं हमारा व्यक्तित्व इतना निर्बल नहीं जो देश ओर जाति के घरौदेसेषेरा 
जा सके, धमं ओर विश्वासके बन्धनमें बांधाजा सके। उराती होंगी वातावरण 
की परिस्थितियां किसी को हम उनके थपेडों की दया पर जीने वाके नही, ओर न 
ही उनके घात, प्रतिघातो से इधर-उधर खुढकने वाले दँ । हमारी अपनी गति, दिशा 
है । हम विश्च की एक इकाई ह । हम कुछ ही नहीं, बहुत कुछ हैँ । 

समाज सिखाता है-करोध बुरा दहै, काम पापदहै, मोह्‌ अपराधदहै। हमारी 
सारी क्षमतां अपराध बता दी गयीं । कितनी संघातक भुल है । व्यक्तित्व मे इनका 
विशिष्ट स्थान है । व्यक्तित्व के सम्पूणं चित्र में इनके अपने रंग हैँ । इनके बिना जीवन 
चित्र नितांत अधूरा, बेहद बदरंगा ओर बिलकुल कुरूप होकर रह्‌ जाता है । क्षमा से 
क्रोध का विरोध नहीं। क्षमातोक्रोधकाही चरम विकासदहै। क्रोधका, कामका, 
मोह का नाश करके तो हम उनके विकसित रूपों का भी नाश कर देते हैँ । इनको 
बिना समञ्च दबाने का प्रयत्न करं तो ये जहरीले फोडे बन जा्येगे । इनका मार्गीकिरण 
ही इनका उत्तमोत्तम उपयोग है । 


व्यष्टि ओर समष्टि 


जीव की दो सहज प्रवृत्तियांँ हँ आत्मविकास ओर आत्मविस्तार । एक का 
सम्बन्ध श्ैसेहै दूसरे का भमेरा'से। ₹न्ींसे व्यक्ति बनता है ओर समाज बनता 
है । दीं भले ही दो, विकास ओर विस्तारणएकदही व्यक्तिकेदोरूपदहैं। सचतो 
यह है कि आत्मविस्तार केवल एकं साधन है आत्म विकास का । आत्मविस्तार का 
अर्थं है सवं में अहं का विस्तार । परिवार, ग्राम, राष्ट सभी ञात्मविस्तारहीतोहैं। 
यह जीव का अपने अस्तित्व को बनाए रखने, अपने को थोग्यतम सिद्ध करने के लिए 
संघषं है जिसने इन संघषं-व्यूहों की स्वना कीदहै। समाज जीव के अन्तगंतके 


परिसंवाद-२ 


१८२ भारतोय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाए 


विकास का साधन माव्रहै। वहहमाराहीरूपदहै। समाज हरे नहीं बनाता, हम 
उसे बनाते हँ । समाज की सारी अच्छाई-वुराई व्यक्ति हृदय की अच्छारईवुराई दै । 
शोषण, विषमता, हिसा के विषको समाजमें व्रिखेराहि व्यक्ति हृदय ने । समाज 
तो व्यक्तिक्राही एक आयाम दै। समाज की सभी समस्याओं की जड व्यक्ति अन्तस 
मेदै। बाहर समाधान खोजनामूखंतादै) जवर तक व्यक्ति ईमानदारी से आत्म 
निरीक्षण करना नहीं सीखेगा, समाधानके मागं का अन्वेषण नहीं कर पाएगा । 
सामाजिक क्रान्त्यां करके हम देख चुके, अव आत्स॒क्ृान्ति का ही मागं जेयहै। 
यह्‌ व्यक्तिसे ही प्रारन्महोगा। समाजके सारेदोष व्यक्ति-मेधासे ही निकलें 
ओर व्यक्ति हदय ही उनका परिष्कार कर सकता है । व्यक्ति दर्शन ही समाज दशन 
है । समाज दशन तो कोरी कपोल कल्पना है । सुधरना ओौर सुधारना दो नहीं एक 
क्रिया है। हमारा आदशं होना चाहिए व्यक्तिबोध, समष्िबोध नहीं । इतिहास साक्षी 
है, समाज ने समाज को कभी नहीं बदला, बदला व्यक्ति ने। 


कहते है समाज हमे सभ्यता सिखाता है । कितना बड़ा भ्रम है । सभ्यता, 
चाहे जिस कोणसे आप देखे, हमारी आवद्यकताओं की वृद्धि, हमारी तृण्णाका 
विस्तारहीतोहै। जिसकी आवदहयकताएँं जितनी अधिक हों, वह उतना ही सभ्य 
माना जाताहै। इन्द्रियतुष्टिकी राल्सामेंही हमने सभ्यताका विकास किया। 
पर हमने प्यास को इतना बढ़ा दिया कि तुप्नि के साधन जुटाते-जुटाते सम्पूणं विश्च 
के एकाएक, एक साथ आ्मघात के साधन जुटा डाले । आज हुम सबसे खतरनाक 
जन्तु हँ । महत्त्वाकाक्षा की प्यास अन्योको ही नहीं, अपनेको भीपी जतीदहै। 
साधनों के बड़े-बड़े रद्र हमारी तृष्णाकी बेट को अचे-ञ्चे सहारेभलेही देदे, 
त्ति नहीं दे सकते । सुख के लिए तुष्णा-तृप्ति का तरीका केवर मृगतृष्णा है । इस 
रोग के धन्वन्तरि केवल भगवान बुद्ध हीथे। उनकी शरणमे जाकर सीखना होगा 
कि तुरि, प्राप्ति ओर तृष्णा की रुव्धि मात्र है । गणित की भाषा मे-- 
नि भाति 
< तृष्णा 
इस समोकरण से स्पष्टहै कि प्राप्ति वदने से तुपि नहीं बढ़ती, क्योकि प्रत्येक 
प्राप्ति एक नयी ओर बडी तृष्णा को जन्मदेतीहै। तृष्णा बढ़ी कि तुप्ति घटी) तुपि 
तो तभी बहेगी जव तृष्णा घटेगी । यदि तृष्णा शून्य हो जाय तो तुपि अनन्तहौ 
जाएगी । तभी तो चिह्ाकर कबीर ने कटा था "जाको क्रं न चाहिए सोइ साहंसाह' । 
भगवान बुद्धका सारा अपरिग्रहु-मागं इसी सूत्रका सक्रिय प्रयोगरहै। सूत्र वड़ा 
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सृक्ष्म है, प्रयोग बड़ा कठिन है । यह्‌ संसार का त्याग नहीं, साधनों की दासता का 
त्याग है। यह है निमंमत्व का मागं । संसार को भोगना सना नहीं, मना है उससे 
चिपकना । हमारी सभ्यता तष्णाका विकास है भगवान वबुद्धका मागं संयमका 
विकास है । इसमें तृष्णा ओर तृप्ति का समन्वय है, योग-भोग का सन्तुलन है, मै ओर 
मेरा का सामञ्जस्य है । यही है उनका जीवन-विज्ञान । उससे केवल जी ही सकते हें । 
आत्मरोधन उनके मागं का प्राथमिक प्रतिबन्ध है, उनके जीवन दशंन को समञ्लने 
सीखने ओर व्यवहार मे लाने का एक मात्र साधन है । 


समाधान की दिला 


यदि व्यव्तिका ही साराखेलदटै तो उसे अपने महान उत्तरदायित्व को 
पहचानना होगा 1 यह्‌ है तो अप्रिय सत्य कि मनुष्य स्वभाव से जानवर है, पर उसके 
मस्तिष्क की विशेषता भी तो उसका गुणहै। उसे सोचनाहै किवह शरीर क 
आदेशो का पालन करके जानवर ही बना रहे या अपने जानवर-मन से ल्ड़कर मनुष्य 
वनने का प्रयास करे । उसे लड़ना होगा ओौर जीतना होगा अपने भीतर के जन्तु- 
संवेगो को । उसे जानवर को पीछे छोडने के किए अपने शारीरिक सुख को राजस्व 
केरूपमेदेनाहोगा। प्रक्रृति के विरुद्ध तो वह॒ बहुत र्ड चुका, अब उसे अपने ही 
से संघपं करना होगा । यह्‌ कार्यं भगवान का नहीं, समाज का भी नहीं, केवल 
व्यक्ति का होगा । विकास केवल व्यक्तिगत प्रयास से होता है । मनुष्य उद्विकास का 
अन्त नही, वह तो केवल जानवर की स्मृतियों से लदे भूत ओर आदा भरे भविष्य 
के बीच की कड़ी दहै। इसका उदेश्य है एक नवीन जोव की उत्पत्ति जो आनुवंदिक 
दासता के परे हो, जन्तु संवेगो से रहित हो । यह सच है, हम अनेकता को मिटा 
तो नहीं सकते पर अन्यो के प्रति दया, करुणा, सहानुभूति तो रख सकते हैँ । स्वार्थ 
पूणं वासनाओं का संयमन करके आत्मरति के स्थान पर आत्मसंयम तो ला सकते 
है । भे' ओर तू का स्वस्थ समन्वय तोकर सक्तेहँ। व्यक्ति बदला कि समाज 
बदला । आत्मसाधक ही सच्चा समाज सुधारक होता है। 


इसके लिए हमे जाना होगा महान मनीषी भेगवानबुद्धकी शरण मे, 
जिन्होने आज से २५०० वषं से अधिक हुए, इस रोग कौ रामवाण ओषधि का 
आविष्कार किया था । उनके जीवन दशंन में जीवन को सभी विसंगतियों का समु- 
चित समाधान है, वेयक्तिक मूल्यों के प्रति उदार दृष्टि रखने का हर सम्भव प्रयास 
है, एकात्मता का समग्रनोध है, ममत्व विसजंन का मागं है, व्यष्टि-समष्टि सम्बन्धं 
का सम्यक्‌ विवेचन है जौर दहै त्यागमय भोग की आचार संहिता । उनके विचार 
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ईश्वर की कृपा के याचक नहीं, कमं के अटल नियम के पोषक हैँ । उनक्री यह्‌ नास्ति- 
कता आस्तिकता से बढ़कर है । इसमे मानव हृदय के प्रति अपार आशा है, मानव 
उत्करषं के प्रति अनन्त विश्वास दै, पुरुषाथं को परमाथंसे भी वड़ा दिखा देने की 
क्षमता है । आजके शक्तिभयसे भयभीत, हिसा से प्रताडित, शोषण से पीडित, 
विलास से विक्षिप्त, विषमता सै विषाक्त विश्वको यदि उवारनाहै, यदि सृष्टिको 
संहारसे बचानादै तो हमारे लिए भगवान बुद्ध को अपना चारित्रनायक, पथ- 
प्रदशंक ओर मागं रक्षक बनाने के अलावा कोई मागं नहीं । पर ध्यान मेँ रखना है 
कि मनुष्यता की हर समस्या का समाधान केवल व्यक्ति के माध्यमसे ही हो सकता 
है । यही उनके जीवन का अमर सन्देश भी है । 


परिसंवाद- १ 


व्यष्टि एवं समष्टि की समस्या 


संस्छृत एवं अंग्रेजी निबन्ध 


ईशावास्यमिदं सर्वं यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌ । 
तेन त्यक्तेन भृञ्जीया मा गृधः कस्यस्विद्धनम्‌ ॥ 
(ईशावा० १) 

सुखो बुदढधानं उप्पादो सुखा सद्धम्मदेसना । 
सुखा संघस्स सामग्गी समग्गानं तपो सुखो ॥ 
(धम्मपद-वुद्धवमा १६) 


व्यक्तिसमष्टविकासानबद्धा बोद्धरष्टिः 


प्रो° शान्तिभिक्षुलास््री 
(०) मातुकाबन्धः 
व्यष्टि सदेव व्यवहारयथम्रपश्चा 
ये चिन्तयन्ति सुनयोऽत्र सम्टिरूपाम्‌ ! 
सर्वा समषटिमपि तत्त्वपथेऽत्र ॒रृन्यां 
ये भावयन्ति त इहात्र जने जयन्ति ॥ 


व्यष्टिसमष्िविकासानुबद्धां बौद्धदुष्टि निरूपयितुमत्र क्रियते मातुकाबन्धः। 
तद्यथा--(१) व्यौ समषटिमावस्य सङ्केताः, (२) समष्िमावस्याभिनन्दनम्‌, (३) व्यष्टि 
विकासेऽधिकारिभेदनिरूपणम्‌, (४) समशिविकास्े सद्धुस्य गणतन्त्रराज्यस्य च 
व्यवस्था, (५) समध्िविकासे एकचक्रादशंः, (६) साक्ष्यानूस्मरणं चेति। आसां 
मातृकाणाम्‌ उपपादमुखेन यथा व्यष्टिनिष्टं मानवजीवनं विकासम्‌ उपगच्छति, यथा 
च समश्टिनिष्ठं मानवजीवनं समुच्चति लभते, यथा चात्र बद्धस्य भगवतः, बौद्धानां च 
विदुषां सङ्केताः प्राप्यन्ते तथा दिग्द्नं कर्तु ममात्र प्रयत्नः । 
(१) व्यष्टौ सम्िभावस्य सङ्केताः 

वौद्धदृरूया यद्यपि कर्चिद्‌ एकः पृद्गलादिशब्दवाच्य आत्मा, कारको वेदकर्च , 
न स्वीकृतस्तथापि सम्िह्पा व्यष्टिः स्वीकृता वतते । तद्यथा यत्रापरे अहं-ममादि- 
शब्दानु व्यवहरन्ति, तत्र वौद्धा अपि व्यवहरन्ति, परं सङ्कुंतितार्थो भिन्नो भवति । 
बौद्धा पञ्चस्कन्धन्यतिरिक्तां व्यष्टि न पश्यन्ति । पञ्चस्कन्धसमष्टवेव व्यश्ि्यवहारं 
कुर्वन्ति । अपरे तु पञ्चस्कन्धेभ्योऽनालिङ्कितां व्यष्टि विभावयन्ति । एवं यत्र पदयन्त्यपरे 
कमप्येकम्‌ अवयविनं तत्र वौद्धाः केवलम्‌ अवयवपूञ्जम्‌ एव पश्यन्ति 1 एवं या काचिद्‌ 
एक-व्यक्ति-व्यष्यादिपर्याया संवृतिवे्तते, सा वौद्धनयेन ययपि समष्ठिरेव वतते तथापि 
व्यवहारदशायां तस्याः स्वीकारः सर्वबौद्धसम्मत एव । अस्मिन्‌ प्रसङ्गं कोऽप्येको जनो 
व्यष्टिरिति मन्तव्यः। समाजवतिनस्तस्य समाजात्‌ सवथा दुर ङ्खमस्य वा तस्य 
विकासोऽत्र चिन्तनीयः । बोद्धधमंः स्वहितार्थः, परहिताथेः, मोक्षाथंङ्च भवति । यो न 
स्वस्य हिताय वतते, न परस्य हिताय वतंते, न च मोक्षाय वतंते, स न भगवतो धमः । 
तत्र स्वहितचर्यायां परहितचर्यायां च तत्पराणां कृतेऽयं शान्तिदेवस्य निर्देशः न हि 
तद्‌... यच्च शिक्षम्‌ (बोधिचर्यावतारः ५।१००) इति । एवमधिकाधिकविद्याचरणरिक्षा- 


परिसंवाद-र 


१८८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मँ नवीन सम्भावनापं 


सम्पन्न एव स्वहितं परहितं च कतु प्रभवतीति समुपदिद्यते व्यष्िमाहात्म्यस्यैव कल्याण- 
चित्तता, स्रोतअपन्नता, सक्ृदागामिता, अनागामिता, अर्हत्वम्‌, बोधिचित्तोत्पादः, 
दानचर्या, शीलचर्या, क्षमाचर्या, वीयंचर्या, ध्यानच्या, प्रजञाचर्या, बोधिसत्वता, वुद्धता 
चेति विकासपंक्तिः। अस्मिनु व्यष्टिविकासे यद्यपि विविधोच्चसेवातत्परता विविधा- 
धिकारिपदारोहणता वा न गणिता तथापि सा राज्यव्यवस्थाप्रसङ्खं नामनिर्देशमात्रेण 
कथिता भवित्री । व्यष्टिसामथ्यंमेव विकासनिमित्तं भवति न जात्यादिकम्‌ । गुणाश्च 
जाति न विचारयन्ति (दिग्यावदाने पृ २४२) इति हि बौद्धसमयः। स्वहितं प्रति 
पशुरपि न प्रमायति । परहितप्रयलनपरास्तु ये पुरुषास्ते सुकृतिनः (शिष्यलेखः पद्यं 
१०१) 1 व्यष्िविकासा्थंमाचार्यनागार्जृनः प्राह-- क्षान्त्या वीर्येण च भवत्यात्मा्थः, 
दानशीलाम्यां सिध्यति परार्थः, मोक्षार्थो ध्यानेन प्रज्ञया च सम्पद्यते इति (्ष््या 
रत्नावली ४।८१) । अस्तु, व्यष्टिविकासो वतते बौद्धचिन्ताविषयः । 
(२) समष्टिभावस्याभिनन्दनम्‌ 

तथागतः सङ्खं समष्टिभावरूपे कृतदृष्टिः स महापरिनिर्वाणसूत्रे भिक्षूणां सङ्घस्य 
च राज्यकरृतां सङ्घस्य चेति द्विविधसङ्कस्य समग्रतामभिनन्दति । तयोंद्धिकरान धर्मानु ` 
निदिशति । बौद्धधमे गुणवानेव सद्धो वस्तुतः स ्खौ मतः । सङ्घभुक्तो जनः स्थिराशयो 
भवति चेत्‌ सङ्खोचितो भण्यते । यश्च कदाचिद्‌ बुद्धभावको भवति, कदाचिद्‌ अचेलको 
भवति, कदाचिद्‌ आजीवको भवति, कदाचिद्‌ निग्रन्थो भवति, कदाचिद्‌ तापसो 
भवति, एवं रूपो हि यः अनवस्थितचितः पुद्गलः स॒भद्धाविरहितो भवति, अस्थिर 
` विश्वासो भवति, अज्ञो भवति सद्धमंस्य, न प्रज्ञां परिपुरयति, न तस्य भवति सद्ध 
प्रतिष्ठा (द्र्टग्याथेकथा २।६ धमंपदगाधायाः) । 

सङ्घो गुणवञ्जनभूषितो भवेद्‌ इत्यथंमेव सर्व॑शिक्नाः सूचरिताचरणाय, 
दुड्चरितनिवारणाय । प्रमुखेषु दुडचरितेषु सङ्घभेदोऽन्थतमः । स स्व॑थेव परित्याज्यः । 
तस्यैवाचरणाद्‌ देवदत्तस्य लोके निन्दा प्रसृता । आगमे तस्य निरयगतिनिदक्षिता । 
सङ्घो हि तथागतवचनानुसारं कल्याणपरायणानां विदुषां समहः । स हि पुण्यम्‌ 
आकाङ्क्षमाणानां सङ्खो वे यजतां मुखम्‌ (सूत्रनिपाते ोलसूत्रम्‌, गाथा २२) इत्येवं 
भगवता स्तूयते 1 राज्यकतृ णामपि सद्भो मगवदभीषटः । परं भगवान्‌ यावदभिनिष्कमणं 
शक्यगण राज्यधुरं युवराजः सन्‌ दधानः परमो भीतोऽप्यासीत्‌ । तेन अल्पोदके यथा 
मत्स्याः स्पन्दमाना भवन्ति तथेव इमाः सर्वाः प्रजा अन्योन्यं समभिलक्ष्य विरद्धाचरणा 
दृष्टाः, अतएव तं भयमाविष्म्‌, (्टव्यमत्र सुत्तनिपाते आत्मदण्डसूत्रम्‌) इति सूत्र 
प्रस्तूयते) कि बहुना, गुणवतां श्रमणब्राह्मणानां यः सङ्कः, परस्परम्‌ अविरुढानां 
भ्रजापालकाना च यः सङ्घः, स द्विविधोऽपि सङ्खो भगवदूबुद्धसम्मतः । परं सङ्घ 
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प्रकाराणामियत्ता नास्ति । दृष्टाः पुरा, दृश्यन्ते चाद्यत्वेऽपि बहवः सङ्घा नानुमतास्ते 
शिष्टः सर्वर्बोद्धाबोद्धेः । तथ्यथा चौर-दस्यु-तस्करसद्धाः सुगुप्ता, सुसंवृतार्च । सन्त्य- 
परेऽपि राज्याश्चयप्राप्निमुखेन सरव॑त्र विवृताः सङ्घा । तद्यथा, कायंविरतिप्रेरकाः सद्भाः, 
उत्कोचादिग्राहिविविधलोकसङ्खाः, नास्त्यचौरः कविजनो नास्त्यचौरो वणिग्जनः । 
स सनन्दति विना वाच्यं यो जानाति निगूहितम्‌ । (काव्यमीमांसा पृष्ठं ६१ बड़ौदा- 
संस्करणम्‌) इति न्यायेन निगृहनपरमपटवो विपणिप्रभूणां वणिजां सङ्काः 1 इदं 
दिम्दशंनमाच्रम्‌ 1 मायाजोविनां सर्वे सङ्का ये रोके प्रचलितास्ते न बोद्धसम्मताः । 
गुणवज्जनसमष्टिरेव बौद्धानां समष्टिः । तादुक्समष्िविकास एव बौद्धविचारविषयः । 


(३) व्यषटिविकासेऽधिकारिभेदनिरूपणम्‌ 


अनन्ता व्यष्टयः। तासां सामान्या शक्तिभ॑वति । विशेषा च ' राक्तिभंवति । 
विदोषा शक्तिव्यंष्रौ भिन्ना भवति । अतः काचन विद्याधर्मादिचर्या न स्वस्य जनस्य 
कृते समाना निर्देषं शक्या । तथागतदेशनापि न समाना तत एव सवंजनानां कृते । 
आचा्यंनागार्जुनः तमिममथंमभिलक्ष्य तत एव व्याहरति स्म। यथा वैयाकरणः 
स्वशिष्यान्‌ पूर्वं वणंमातुकायां विनयति, ततः क्रमेण गूढेषु विषयेषु तानु करोति 
विशारदान्‌, एवं तथागतो विनेयजनानां योग्यतां विनिश्चित्य धर्म॑देशयति स्म । 
पापेभ्यो विरमत, इति समुपदिश्य केचन भगवता शिक्षिताः । पृण्यान्याचरत, इति 
समुपदिश्य केचन धर्ममार्ग प्रति प्रेरिताः । पुण्येषु रति पापेभ्यङ्च विरति शिक्षयित्वा 
केचन पटवः कृताः । पुण्यपापवजितां चर्या प्रतिपाद्य केचन परिपक्वाः कृताः । करुणा- 
चर्या शुन्यतादृष्टि च विवृत्य केचन बोध्यर्थं विनीताः । इत्येवं विविधैः प्रकारैः कृता 
या तथागतदेशना सा चर्यार्थं छोकानामधिकारिभेदनिरूपणार्थव (्रष्टव्योऽत्र नागाजुन- 
कृतरत्नावलीरेखे चतुर्थो राजवृत्तोपदेशास्यः परिच्छेदः, तत्रापि श्लोकाः ९८४-१००) | 
अयमर्थः प्रकारेणापरेण विनयपिटकस्य महावगें समुपदिष्टः 1 तद्यथा । भगवानु आनु- 
पर्वीकथां कथयामास । तद्यथा । दानकथां, शीलकथा, स्वगं कथां, कामानामादीनवं, 
नेष्क्रम्ये आनुशंशं प्रकाशयामास । यदा भगवानु अज्ञासीत्‌ श्रोतारं मृदुचित्तं प्रसन्न- 
चित्तम्‌ अथ या बुद्धानां सामुत्कर्षिका धमंदेशना तं प्रकाशयामास । दुःखं, समुदयं, 
निरोधं, मार्गं चेति 1 अस्तु, व्य्िविकासार्थं कश्चन विकासक्रमो विकासोपयुक्तजन- 
योग्यतां दुष्टरा करतंव्यो येन विना काठिन्येन विकासः सम्भवेत्‌ । इत्येष बौद्धो मागः 
सर्वेषां बुद्धिमतां सम्मत एव । भगवांस्तु या या व्य्टिरिह्‌ वतते तां तां विषयीकरोत्य- 
प्रमाणैः । सवस्य सुखितस्य सवंदा सुखं तिष्ठतु इति मेच्या जनं वेवेष्टि भगवान्‌ । सर्वो 
दुःखितः मवतु दुःखविवजितः--इति करुणया व्याप्नोति जनं भगवानु । स्वस्य 


परिसंवाद-र२ 


१९० भारतीय चिन्तन कौ परम्परा में नवीन सम्भावनाएें 


पुण्यवतः सुखात्‌ न भवतु परिच्युतिरिति मुदितया परिवृणोति जनं भगवान्‌ । सवस्य 
पापोन्मुखस्य पापवृत्तिविगच्छतु--इति हितमिच्छनु भगवानु संक्लिष्टं जनं 
निःसंक्लेदातादायलक्षणया उपेक्षया संस्पृशति भरावान्‌ु । एवं व्यष्टिहितमभिलषता 
जनेन सुखसंयोगाशयतया, दुःखवियोगाशयतया, सुखावियोगाशयतया, हिताशयतया च 
व्यष्टि व्यष्टिम्‌ उद्दिश्य प्रवतितव्यम्‌--इति बौद्धसम्मतो मागं: (द्रटव्योऽत्र महायान- 
सूत्रालङ्कारे चरमोऽधिकारः, तत्र श्लोकः ४३, सतदशोऽधिकारः शलोको १८,६२) । 
(४) समष्टिविकासे सद्खस्य गणतन्त्रराज्यस्य च व्यवस्था 

समषिविकासार्थेव भिक्षुभिक्षुणीसद्भुप्रवत॑नं कृतमासीद्‌ भगवता । तत्र 
सङ्कभुक्तानां जनानां विकासस्य हौ मागावारताम्‌ । ग्रन्थक्ष्रा वा विकासः कतव्य।ः 
विपर्यना धुरया वा विकासो विधेयः । उभयविधया घुरया यो विकासमवाप्नोति तस्य 
महती भवत्यर्थवत्ता--इति विनापि वाग्ब्याहूतेन प्रकाशयितुं शक्यम्‌ । 

जनसाधारणविकास्परिपालनाद्यथं गणतन्त्र राज्यव्यवस्था बुद्धकाले जीविता- 
सीत्‌। साम्प्रतं सा बहूत्र उव्धप्रचारा। भारतदेशोऽपि तेषामन्यतमः। अस्यां 
व्यवस्थायां लीलप्रज्ासम्पन्नानि यदि मवन्त्यधिकारिमण्डलानि तहि सर्वं सुस्थमेव 
विज्ञातव्यम्‌ । अन्यथा तु दारिद्रयेण जनता परिपीडिता भवति तदयथा साम्प्रतं भारते । 
भारते शिक्षितवगंः, अशिश्लि्तवगंः, सम्पन्नवर्गः, विपन्नवर्मरचेति चतुविधो जनवभंः । 
तेषु अशिकषितवर्गे विपन्नवगे च वहुजनानामन्तर्भावः । सयं भारतीयगणतन्त्रस्य 
विफलता । तस्य सफटता तदा भवित्री यदा जनाः साक्षराः सम्पन्नार्च भवितारः । 
सवंविधराज्यसाफलत्यस्य सवंजनसम्पन्नतैव निकषः । 
(५) सम्टि विकासे एकचक्रादज्ञः 

सर्वंटोकसम्पन्ततेव समश्रिविकासस्य समग्र जआदश्शंः, एष विषयो दीघंनिकायस्य 
चक्रव्तिसूत्रे विस्तरेणोपपादितः। सिहटद्रीपे य: कोऽपि विपन्नं रष्टं दृष्ट्रा, विविध- 
दोषपू्णं च राष्ट्रं सम्भाव्य किमपि व्याहुरसि स सूत्रमेतद्‌ उदाहरति । अत्र बौद्धराज्य- 
तन्त्रादर्शं जिज्ञासुना सूत्रस्यास्य परिशीलनं कत॑व्यम्‌ । दमानि तस्य सूत्रस्य विचार- 
बिन्दवः । समग्रपुधिवीमण्डलम्‌ एकमेव मवतु राज्यम्‌ । तदायत्तानि भवेयुबेहूनि 
विजितानि कघुमण्डलानि ! सर्वेषां दोषाणमेकमात्रं निदानं दारिद्रचं न तत्र लब्धास्पदं 
भवेत्‌ । राज्यं च अदण्डेन कृतं स्यात्‌, अशखेण कृतं स्यात्‌, घर्मेण च कृतं स्याद्‌ 
इति ! तदनुरूपोमहा प्रदेशपत्यादितत्तत्स्थानपतिपयंन्तोऽधिकारिवगं नियोगोऽनिवा्यं एव । 

एतानि समष्िविकास्रकराणि सूत्राणि न भूमौ क्वचिदप्यनुसृतानि । भारते तु 
कोटिल्यादिभिरेतद्िपरीतानि सूत्राणि निर्माय अथंशाखास्यया प्रचारितानि राज्य- 
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व्यक्तिसमष्टिविकासानुबद्धा बौद्धदष्टः १९१ 


कृद्धः प्रायः सवंत्रानुसृतानि । तथा दृष्टवा नागार्जुनाचायंस्य मनसि महती पीडा जाता । 
स स्पष्टमेवाह-- 
परातिसन्धानपरा कष्टा दुगंतिपद्धतिः। 
अनथंविद्या दुष्प्रज्ेर्थविद्या कथां कृता । 
(रत्नावली २।३०) इति । 
कि बेहुना । धमं राज्यस्यैव तरयो निकषा: । दारिद्रयोन्मूलनं, अदण्डग्रवृत्ति, 
अशश्छप्रवृत्तिस्च । एतच्चतुस्तत््वसमन्विते राजतन्त्रे विकसति हितचेतना । विकसितायां 
हितचेतनायां कलिमख्वहृलानामपि हितं चिन्तयितुं शक्यते । श्रूयते, तथागतो 
विनीतवान्‌ दस्युम्‌ अद्खलिमालम्‌ । बभूव सोऽ्त्राहंतामन्यतमः! सेयं करुणा 
भगवच्निष्ठा । इयं राजनिष्ठापि मवतु । तथा चाह नागार्जनः-- ` 
` हितायैव त्वया चित्तमृन्नाम्यं सर्वदेहिनाम्‌ । 
करुण्धात्‌ सततं राजंस्तीव्रपापकृतामपि ॥ 
तीव्रपापेषु हिस्रेषु कृपा कार्या विशेषतः । 
त एव हि कृषास्थानं हतात्मानो महात्मनाम्‌ ॥। 
(रत्नावली ४।३१, ३२) इत्ति । 
(००) विषयोपसंहरणम्‌ 
व्यष्टिः समष्टैः परमोऽशः। सूक्ष्मतमोऽशः। एकराब्देन संख्यावाचकेन 
निर्देश्योऽशः। व्यष्टीनां समुदाय एव समष्टिः । समष्टौ व्यष्टीनामुचितं स्थानं भवेत्‌ । 
व्यष्टयो न पीडामनुभवेयुदंण्डेन, शखेण, अधर्मेण, दारिद्रधेण चेति । यदीयं व्यवस्था 
भवेत्‌ तहि समष्टीनां राज्यकमंपरायणानां वा मतवादपरायणानां वा कोऽपि प्रहारो 
नेव भवितुं शक्यः । दण्डराक्त्या शखशक्त्या च सुव्यवस्था नैव लोके भवित्री । दण्ड- 
नायकानां सत्तामपि नगरेषु काचिद्‌ नास्ति सुरक्षा । अर्थापहारः, हिसामुखेन प्राणा- 
पहारः, दुःशीलताप्रसारश्चे्यादयो दोषा सवंत्र॒बहुलीभूता दृश्यन्ते । एतेषां दोषाणां 
निवारणे दरिद्रा एव राज्यक्रृतः । यद्यपि नास्ति तेषां वचने दरिद्रता, प्रतिज्ञायां वा 
दरिद्रता । उक्तार्थकरणे प्रतिज्ञाथंसम्पादने तु भवत्येव दारिद्रयम्‌ । कि वचसां शौर्येण 
लोकाना । प्रयोजनसम्पादने यदि शौय प्रददयंते तदि भवत्येव लोकानां दितं च सुखं 
च । उपसंह्धियते साम्प्रतं तथागतवचसा-- 


सहस्रमपि चेद्‌ वाचो ह्यनथंपदसंहिताः । 
एकमथंपद श्रेयः धुत्वा यद्‌ उपक्ञाम्यति \! (धमंपद १००) 


परितथाद-२ 


बुद्धरष्टो समष्टिः 
श्रीसुधाकरदीक्षितः 


दशनं नाम साक्षात्कारः । कस्य साक्षात्कारः ? तत्वस्य तत््वाधिगमोपायस्य च । 
किम्पुनस्तत्तवम्‌ ? व्यष्टि-समष्टयोः कल्याणम्‌ । कल्याणस्येव श्रेयः निःश्रेयसं वा पर्यायः 1 

कल्याणस्य तदधिगमोपायस्य च साक्षात्कारः कस्य हृदि भवति ? प्रमकारुणि- 
कस्य । यतः सः परमकारुणिकः, अतएव स्वयं साक्षात्‌ कृतानां तेषां कल्याणाधिगमो- 
पायानां कल्याणसाधकत्वमपि स्वयं साक्षात्‌ करोति, अनन्तरं तानु यथाधिकारं 
यथायोग्यं सर्वान्‌ समुपदिशति । 


उपदेशश्च प्रायशः सत्तर्कारूढो विधीयमानो हूदयस्परीं समादरणीयश्च भवति । 
अतएव व्यष्टि-समष्टयोः कल्याणोपायानां, समेषां हृदि यथावत्‌ प्रतिष्ठापनाय ये सत्तर्काः 
परमकारुणिकेन दादांनिकेन तदनुयायिभिश्चाश्रीयन्ते, ते तत्प्रतिपादक ग्रन्थाश्च 
दशंनपःदाजो भवन्ति । 


अनेन उपरितनसक्षेपेण मन्ये तथ्यमिदं स्पष्टं स्यादेव यद्‌ दशनं तदेव यद्‌ व्यष्टि 
समषटयोः कलत्याणमेवारक्ष्याविभवतीति । एतेन हि दशंनस्य व्यष्टि-समष्टिभ्यां न केवटं 
घनिष्टः सम्बन्धः स्पष्टयते अपि तु तयोः परमोपकारकलत्वमेव तस्य स्वरूपमित्यपि स्फुटं 
भवति । अतएव यद्‌ दशंनरूपेण प्रथितं व्यष्टि-समष्टयुपकारकं नास्ति अथवा वस्तुगत्या 
तयोः उपकारकं सदपि तेन रूपेण नोपयुज्यते तस्य स्वस्मिनु रूपे यथावत्‌ प्रतिष्ठापनं 
तदसम्भवे च जगतो बहिः निष्कासनं नितरामनिवायमिति मम प्रतिभाति । 


व्यष्टि-समष्टिस्वरूपम्‌ 


अधुनेदं विचारणीयम्‌-का व्यष्टिः समरटर्वा ? तत्र समष्टिनिरूपणायत्त व्यष्टि 
निरूपणम्‌ । समष्टि्च मानवानां समूह्‌ इति वक्तुं युक्तम्‌, परं समृहविशेषः समष्टि, न तु 
समृहसामान्यम्‌ । समूहस्य वेरिष्टयं हि उदेश्यविरोषमाध्रित्य । तच्चोदश्यं मानवाना- 
मस्तित्वस्य विश्वतोमुखस्य विकासस्य च सम्पादनम्‌ । उददश्येनानेन पारस्परिकं प्रेम 
सहानुभूति चाधा रीक्रृत्य अनिवायंरूपेण अपेक्षितः अयं समूहः समष्टिः समाज इति वा 
अभिधीयते । अतएव इयं समष्टिः मानवजातेः एको विस्तृतो विशालश्च परिवार एवेति 
निश्चप्रचम्‌ 1 अस्याः समष्टः यत्‌ प्रमुखं घटक तदेव व्यष्िरिति स्पष्टम्‌ । तच्च मानव एवेति 
अनुपदोक्तदिरा निविवादम्‌ । 
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बुद्धद्टौ समष्टिः ` २५४ १९३ 


यथा व्यष्टेः अस्तित्वं सर्वाङ्गीणो विकासश्च समष्टयायत्ते तथैव समष्टेः अस्तित्वं 
सर्वाङ्खीणो विकासश्चापि व्यष्टयायत्ते इति सर्वानुमतमेव । परस्परं सपक्षयोः अनयोः 
व्यशटि-समष्टयोः सत्तायाः अविच्छि्नरूपेण प्रवाहशीलत्वं समप्राधान्यं समकालमावित्वं 
चेति नितरां स्पष्टम्‌, व्यष्टेरपि मातृ-पितृसमूहात्मकसमष्टेरेव जायमानत्वात्‌ । ` 
व्यष्टेरपि समष्टचात्मकत्वम्‌ 

समश्िरपि व्यष्टिः व्यष्टिरपि समष्टिः, अनेकस्मिन्नेकोपलब्धेः एकस्मिन्ननेकोप- 
व्येश्च सिद्धान्तात्‌ । पुरो दृश्यमानेषु स्तम्भभित्यादिषु अनेकेषु अङ्केषु एकमिदं 
भवनमुपलभ्यते, एकस्मिन चास्मिन्‌ भवने इमानि अनेकानि स्तम्भभित्यादीनि अङ्गानि 
उपलभ्यन्ते । वस्तुगत्या नहीदं भवनं किञ्चिदेकं वस्तु, किन्तु स्वीयानि अङ्धानि.गुण- 
विरशषांश्चाधित्यैव भवनमिति ख्याति भजते। इयमेव स्थितिः मानवात्मिकाया 
व्यष्टेरपि । तस्या अपि नास्ति काचन शुद्धसत्ता किन्तु मानसिकीनां भौतिकीनां च 
तासाम्‌ अवस्थानां सा समुदायमात्रम्‌, याः उत्पाद-स्थिति-भङद्धानास्‌ अविच्छिन्नधारासु 
प्रवहमानाः सन्ति । इमा मानसिक्थ अवस्था एव नामः राब्देन भौतिक्यञ्चावस्थाः 
“ूप' शब्देन व्यपदिर्यन्ते । नाम्न एव तिस्रः स्थितयः वेदना, संज्ञा, संस्काररूपेण 
प्रसिद्धाः सन्ति! पापयुण्यादिविभिन्नप्रकारकं चित्तमेव "विज्ञान" रूपेण प्रथितम्‌ । 
आसाम्‌ अवस्थानां समुदायस्य समुदाय एव मानवात्मिका व्यष्टिः । अयम्‌ अवस्थानाम्‌ 
समुदाय एव पञ्चस्कन्धरूपेण प्रसिद्धः-रूपस्कन्धः, वेदनास्कन्धः, संज्ञास्कन्धः, संस्कार- 
स्कन्धः, विज्ञानस्कन्धश्चेति । तथा हि संयुक्तनिकाये-- 

“यथा हि अद्धसम्भारा होति सहो रथो इति \ 


एवं खन्धेसु सन्तेसु होति सत्तोति सम्मुति'ति ॥ 
अस्यायमाञ्लयः 


यथा चक्रादिषु विभिन्नेष॒ अद्धंषु एव रथ इति स्यातिस्तथेव पञ्चसु स्कन्धेष्वेव 
व्यक्तेः ख्यातिः 1 एवं व्यष्टिरपि समश्विरवेति सुव्यक्तं भवति । तेन च परमाथंतः 
समष्टिेव॒ सव॑स्वमिति स्थिते सत्ति समष्िकल्याणमेव बुद्धदर्शनस्य लक्ष्यमिति 
पयंवस्यति । 
समष्टिकल्याणम्‌, बुद्धत्वम्‌, करुणा च 

अस्याः समष्टेः कल्याणस्य वासना एव परार्थवासना । इयं हि परा्थंवासन। 
रुढवासना इत्युप्युच्यते । इयमेव बोधिसत्वस्य विशिष्टं लक्ष्यम्‌ । अनया वासनया 
अनुप्राणित एव बोधिसत्त्वः क्रमशस्तद्‌ बुद्धत्वमधिकरोति, यत्र व्यक्तित्वस्य विल्येन 
सार्मियं शुद्धवासनापदाभिधेया परा्थवासनापरपर्याया समश्िकल्याणभावना एव 
सर्वस्वं भवति । दयं समष्टिकल्याणभावना बुद्धे तथा आत्मसाद्‌ भवतिं यथा सः 


-परिसंवादु. २ 
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एकतस्तु ` आत्मनो व्यक्तित्वं समष्टयात्मकं सम्पाद्य तिष्ठति अन्यथा स्वाभाविक्याः 
समष्टिकल्याणभावनाया एवासम्भवात्‌, अन्यतश्च प्रतिक्षणं तथा प्रयतते येन तस्य 
स्कन्धनिवुत्तिः शीघ्र न स्यात्‌, स्कन्धनिवृत्तौ सत्यां समष्टिसेवाया अवसरस्य लन्धुम- 
राक्यत्वात्‌ । इदमेव बुद्धस्य बुद्धत्वम्‌ असाधारण्यं च । 

इमामेव परमस्पृहणीयां समष्टिकल्याणभावनाम्‌ आलक्ष्य बौद्धा योगिनः तादृशं 
बेन्दवं सिद्धं वा देहं कामयन्ते, यः प्राकृतनियमानां गृद्कुलया न बद्धथते, नापि मृत्युना 
ग्रस्यते । अत एव तं देहमाश्रित्य यथाकामं यत्र कूत्रापि विचरन्तस्ते युदीषंकालं 
यावत्‌ समष्िकिल्याणसम्पादने समर्थाः भवन्ति । अमुं देहविशेषं तदैव बौदढधयोगी 
सङ्कोचयति यदा समषटिगतानां तृष्णानाम्‌ अशेषक्षयं सम्पाद्य ताञ्च समष्टि महा- 
निर्वाणपथे महापरिनिर्वाणपथे वा सुदृढं संयोज्य सिद्धप्रयोजनो भवति । 

इयं हि समष्टिकलत्यपणवासना यया करुणया सम्भवति सा हि साध्यकरुणारूपेण 
बुदधजगति प्रथिता विद्यते, बुद्धदुष्टौ अस्या एव करुणाया चरमलक्ष्यत्वात्‌ । इयमेव 
करुणा तत्र भवति भगवति बुद्धे प्रमाणमिति धममंकीतिः प्रमाणवात्तिके स्पष्टयति-- 
करुणावत्वात्‌ भगवान्‌ प्रमाणमिति" । 

अस्या एव “दुःखाद्‌ दुःखहेतोश्च समुद्धरणकामता करुणा" इति रूपेण मनोरथ- 
नन्दिः स्वरूपं वणंयति । इयं करुणा समष्िगतदुःखसन्तानसंस्प्षमात्रेण समुदेति । 
अतएव धमंीतिः प्रतिपादयति- 

“दुःखसन्तानसंस्पशंमात्रेणेैव दयोदयः'' इति । 

दुःखेषु सम्मुखं प्रस्तुतेषु सत्सु तेषामेव महापुरुषाणां हदि करुणेयम्‌ उत्प्ते, ये 
नैरात्म्यदश्ंनस्वभावाः सन्ति, आत्मदुष्टेरेव मोहं प्रति मूरकारणत्वात्‌, मोहस्य दषं 
प्रति, देषस्य च दुःखं प्रति कारणत्वस्य सुस्पष्त्वा्च । स्वभावतः नैरात्म्यदर्शने 
सुप्रतिष्ठिते कश्चनु माम्‌ अपकरिष्यतीति भ्रमस्य अभावः स्वाभाविकः, तेन च द्वेषाभावः 
स्वतःसिद्धः, ततइ्च अशेषदुःखोच्छेद अपरिहायं: । एतेनेदम्‌ स्पष्टम्‌--इयं साध्यभूता 
करुणा दोषाणां मूलकारणभूतायाः आत्मदृष्टेः अभावेन दुःखसन्तानस्पशंमात्रेण च 
जायमाना न सत्त्वानुरोधिनी किन्तु करुणाविषयस्य दुःखात्मकस्य वस्तुनः धम॑भूता, 
अत एव न कदापि दोषाय भवति । यथा च धमंकीत्तिः-- 


“दुःखन्ञानेऽविरुदधस्य पुवंसंस्कारवाहिनी । 


>< > >< 
वस्तुधर्मा दथोत्पत्तिनं सा सत्वानुरोधिनी 11" इति । 
एवंविधया करुणया उपेता हि महापुरुषाः, अकारणवत्सलाः उपकारसाधने एव 
सततं निरतचित्ताः तनं पामयाः करुणामया वा । इमे हि महापुरुषाः वस्तुगत्या 


परिसंवाद-३ 
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अपराधीना अपि समष्टिकल्याणे एव प्रतिक्षणं निमग्नचित्ताः समष्टयधीनतायामेव परम- 
निर्वाणसुखम्‌ अनुभवन्ति । तथा च धमंकीत्तिः-- 
“तिष्ठचन्त्येव पराधीना येषां तु महतीकृपा \ 
पराथवुत्तेः खड्गादेविशेषोऽयं महामूनेः ।५* इति 

एवम्भूताः करपामया महामुनय एव सम्यक्‌ सम्प्रबुद्धा इत्यप्युच्यन्ते । अस्याः 
करुणाया: साधनमपि करुणा एव । सा हि साधनभूता करुणा, श्रमणेषु परव्येकबुद्धेषु 
उपलभ्यमाना सत्वावलम्बना भवतति, अर्थात्‌ सत्वानां दुःखदुःखत्वं परिणामदुःखत्वं च 
अवलम्ब्यैव इयं करुणा एषुत्पद्यते । 

अनेन उपरितनसंक्षेपेण अहमिदमेव स्पष्टयितुमिच्छामि यत्‌ सम्िकल्याणमेव वुद्ध- 

दर्शनस्य लक्ष्यम्‌ । समषटेच कषेत्रं बुदधदुष्टया अतीवव्यापकम्‌ । तदीयं यद्‌ दाशंनिकं तथ्यं 
तदनुरोधेन व्यष्टिरपि समष्टिरूपैव, किम्बहुना यावत्पर्यन्तं व्यष्टिः नात्मानं समष्टि मनुते 
तावत्‌ पयंन्तम्‌ अपूर्भेव सा । तस्याः पूर्णत्वम्‌ स्वस्मिन्‌ समष्टिभावनायाः प्रतिष्ठापनेनैव 
सम्भवति । अतएव बुद्धृष्टया समष्टिमपेक््य व्यष्टिव्यवहारः सांवृतिकसक्तामाधित्य 
स्यान्नाम, स्याच्च तस्याः व्यष्टिरूपेण संरक्षणं पोषणं च, परं पारमाथिकसत्तादृष्टया 
समष्टेरेव स्व॑स्वभूततया व्यष्टेः व्यष्टित्वरूपेण नारित किञ्चित्‌ स्वीयम्‌ अस्तित्वम्‌ । 
इदमन्यद्‌ यद्‌ व्यषटित्वेन व्यष्टेः प्रतीतौ सत्यामेव तदपेक्ष्य समष्िरिति व्यवहा रसम्भवेन 
समष्टित्वेन समष्टेरपि नास्ति परमार्थतः अस्तित्वम्‌, परं वस्तुगत्या स्वलक्षणात्मिका सा 
विद्यत एव । मन्ये भगवतो बुद्धस्य नै रात्म्यदश्चंनमिदमेव स्पष्टयति । 
बुढदशने सामाजिकबव्यवस्था । 

एवं बृद्धदुष््या व्यष्टि-स्मष्टिस्वरूपे तयोः परस्परं सपिक्षत्वरूपे पूरकत्वरूपे वा 
सम्बन्धे स्फुटे सति विकासस्तयोः कथमिति विविच्यमाने स्थितस्य सम्पृष्टस्य च 
विकासश्चिन्तनीयो भवतीति दिशा पूवं व्यष्टिसमष्टयोः स्थितिसम्पुषटी कथं सम्भवत 
इति चिन्तनीयम्‌ । वस्तुतः एतदुभयं समुचितव्यवस्थायत्तम्‌ । समुचितव्यवस्थाया 
निर्धारणं च न दशंनस्य प्रमुखो विषयः । दशनं हि तादुशव्यवस्थाये अपेक्षितं मूलभूतम्‌ 
सिद्धान्तं संकेतयन्‌ व्यष्टिसंशोधने एव सुदृढं यत्नमातिष्ठति । यत्नेनानेन भावनात्मिकाया 
एकतायाः सुप्रतिष्ठापनपुरःसरं व्यष्ित्वेन व्यष्टौ क्षुदरस्वाथंसाधनदृष्टेः स्वत्मिना विरहं 
सम्पाद्य दशंनं कृतकृत्यं भवति । बुदधदजश्ंनेन सद्कतितः सिद्धान्तश्चायम्‌ तृष्णायाः 
अरोषक्षयस्येव । एतेन दहि सेव समाजव्यवस्था उपादातुं योग्या यस्याः परमं फलं 
तृष्णाया अशेषक्षय एव स्यादिति सङ्केतो भ्यते । तेन हि तृष्णया तृषितैः विधीयमाना 
कापि व्यवस्था पयवसराने दौषफला एव भवति, अतः सवंदोषमूलायाः तृष्णायाः 


परिसंवाद-र 
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परित्यागपुरःसरं समश्टिगताः सर्वा अपि व्यवस्थाः केवलं कर्तव्यवुद्धया विधेया इति 
निगंरति । । 

अहन्त्विदं मन्ये, येयं वर्णाश्चमव्यवस्था सामाजिकव्यवस्थारूपेण प्रसिद्धा, तया 
सार्धं नास्ति कोऽपि विरोधः भगवतो बुद्धस्य । यद्यपि सुन्दरिकभरद्वाजसूत्रस्य आग्व- 
लायनसूत्रादिकस्य च अवलोकनेन व्यक्तमिदम्‌-भगवान्‌ बुद्धः जातिदृष्टया कस्यचन 
गरीयस्त्वं कनीयस्त्वं वा न मनते, किन्तु सदाचरणदृष््यैव तत्‌ मनुते; परं नैतावता 
वर्णाश्रमव्यवस्थां सः खण्डयति तिरस्करोति वा अपितु सदब्राहयाणान्‌ प्रशंसत एव । 

वस्तुगत्या बुद्धः सदाचरणस्य वैयिण्यं मन्वानः सदाचरणसीलमेव सर्वोच्चं 
मनुते । सदाचारस्यो्कषश्च व्यक्तित्वस्य समष्रौ सर्वात्मना येनैव निर्धायंते । यदि हि 
वर्णाध्रमव्यवस्था कदाचित्‌ निरंकुशक्पेण अमर्यादितसूपेण वा व्यष्टेः पदस्य वा 
महुस्वख्यापने तयोः दुरुपयोगे वा पयंवस्यति, तट सूनं सा दोषाय स्यात; परं नेदं कथमपि 
वर्णाश्रमव्यवस्थाया लक्ष्यम्‌ । बुद्धः कामयते वर्णाश्रमव्यवस्थायास्तदेव रमणीयं स्पृहणीयं 
वा स्वरूपं यत्र व्यष्िपदं वापेक्ष्य सदाचरणमेव सर्वोत्कर्षेण विराजेत । अतएव सः 
वर्णाश्रमव्यवस्थायाः विकल्परूपेण काञ्चन अन्याम्‌ सामाजिकी व्यवस्थां न निदिशति, 
प्रायशस्तु सः एवंविधेषु बहुविधेषु लौकिकेषु प्रदनेपु मौनमेवावलम्बते 1 


बहूनां तु सूक्मक्षिकया तत्वं परि्ील्यताम्‌ इदं मतम्‌--वौद्धजेनमतानु्ायिनो 
विद्वांसः सामाजिकीं व्यवस्थां वर्णाश्चमानुरोधिनीमेवानुमन्यन्ते । अत एव श द्धराचायं- 
सोमदेवसूरिप्रमृतिभिः जयम द्गलानीतिवाक्यामृतादिपु वर्णाश्रमव्यवस्था तथेव 
स्वीक्रियते यथा कामन्दकीयनीतिसार-कौटिरीयारथंशाखादिषृपलभ्यते । आयुरवेदीय- 
चिकित्सापद्तिः विशेषतस्तदीयरसरसायनादिसिद्धिपद्धतिश्च बुद्धपरम्परायामपि यथावत्‌ 
स्वीक्रियते, सा च वर्णाश्रमव्यवस्थामुपेक्ष्य नानुसर्तु शक्यते नापि तया यथापिक्षमिष्ं फलं 
रब्धं शक्यम्‌ । अतः समाजं परिचालयितुं व्यवस्थापयितुं च वर्णाश्रमव्यवस्था स्वीयेन 
यथाथंस्वूपेण नूनमभ्युपेया बौद्धजैनादिमि इति । 


समष्टये सर्वात्मना समपंणबुद्धया वर्णाश्रमव्यवस्थामाश्चित्य नूनं समाजस्तथा 
व्यवस्थापयितुं शक्यते यथा सर्वं समञ्जसं स्यादिति मम सुटो विश्वासः । यथाऽधुनापि 
व्यवहारे मर्यादापरिपालनाय अस्माभिः व्यक्तिः सम्मान्यते, व्यक्तिश्चात्मानं सर्वात्मना 
अस्मासु समप॑यति । अस्माभिः पदं सम्मान्यते, पदे विद्यमानश्च जनः तदनुरूपं त्यागं 
सन्तोषम्‌ आर्जवादिकञ्च स्वायत्तीकृत्य आत्मन ओदायं प्रकामं समाजानुगुणं विकास- 
यति, अन्यथा परस्परं दोषमाव्रद्शंने सर्वं वि्टतं भवत्येव । तथेव सवंत्रापि अपेक्ष्यते 
इति वयम्‌ अनुभवाम एव 1 


परिसंबाद-२ 


दृद्धदशै समः १९७ 


बुद्धस्य समश्टिसंश्लोधनपद्धतिः 

बुद्धः परमकलत्याणस्य बहून्‌ उपायान्‌ संकेतयनु स्वर्गं कामयमानान्‌ गृहुस्थानु 
प्रति शीलं शिक्षयितुं प्रथमतखिशरणगमनविधि संकेतयति--ुद्ं शरणं गच्छामि, 
धमं शरणं गच्छामि, सद्धं शरणं गच्छामी'ति \ अत्र त्रिरत्ते प्रथमं रत्नं व्यष्टेः शरणं 
प्रति गमनमेव; तदेव सम्भवदुक्तिकमपि । इदमन्यद्‌ यत्‌ सैव व्यक्तिः शरणीकर्तुं शाक्यते 
या स्वीयं व्यक्तित्वं समष्टौ विलापयति । अत एवात्र बुद्धं शरणं गच्छामीःत्युच्यते न तु 
व्यक्ति शरणं गच्छामीति । अनन्तरं “धर्म गरणं गच्छामी'ति तीयं रत्नम्‌ । इदं हि 
सद्धं शरण गच्छमी'ति तृतीय रत्नस्य पूर्वं निदिष्टमस्ति । अत्र शम॑" इत्यनेन बुद्धत्वा- 
वाह्यं उपयुक्ता एव धर्मा दृषा इति नूनं मन्तव्यम्‌; तेनेदं सुस्पष्टम्‌, यद्‌ व्यष्ि-समष्टयोः 
मध्ये सृदरदं फटाघायकं सम्पकंसूव्रं बुद्धकारकधमं एव; तस्य शरणं गतः समष्टैः शरणं 
स्वभावतो गच्छत्येव । समष्टि प्रति गमनं नाम तस्यामात्मनः समपेणमेव, तदेव च 

-वुद्धदुष्टया मुख्यं लक्ष्यम्‌ । 
अस्यैव व्रिर्नस्य कल्याणार्थम्‌ अपेक्षितस्य यथावत्‌ सम्पत्तये पञ्चशीलमपि 
गृहस्थम्‌ प्रत्युपदिदयते। तच्च--१. प्राणातिपातविरतिः, २. अदत्तादानविरतिः, 
३. क्रामनियमाचारविरतिः, ४. मृषावादविरतिः, ५. सुरामेरयप्रमादस्थानविरतिः इति । 
एवमेव प्राचीनेषु पालिसाहिव्येषु ब्रह्मविहारनाम्ना चतस्रो वृत्तयः मेत्री-करुणा- 
मुदितोपिक्षारूपाः प्रसिद्धाः सन्ति । नूनमासां वृत्तीनां व्यष्टि-समष्ट्योः मध्ये अपेभितस्य 
प्रशस्ततमस्य स्पृहणीयस्य सम्बन्धस्य स्थापने तयो सम्पुष्रौ विकासे चानितरसाधारणः 
उपयोगः विद्यते । येन व्यष्टिसंशोधनपुरःसरं समषिगितसुव्यवस्थाया एको विदिष्टः 
प्रकारः अनितरसाधारणः भगवता वृद्धेन स्वीकृतः प्रसङ्कान्तरेण स्पष्ट भवति । 
प्रस ्खश्चायम्‌ चारिकायाः वर्षावासस्य प्रवारणायाश्च विद्यते । भगवान्‌ बुद्धः भिक्षुभिः 
सार्धं चारिकाम्‌ अनुतिष्ठति स्म। तत्र भिक्षूणां सन्देहजातं निवारयन्‌ सः. तेभ्यो 
नियमान्‌ अशिक्षयत्‌ । गृहस्थान्‌ प्रत्यपि प्ररनप्रतिवचनपूवंकं धर्मान्‌ निरदिशत्‌ । वर्ष्॑तौ 
-केनचनः उपासकेन वर्षावासा्थं निमन्तितास्ते भिक्षवः चारिकाम्‌ दमाम्‌ अवरोध्य एकत्र 
अवतिष्ठन्ते स्म । उपासका गृहस्थास्तत्र तेषां भिक्षादिकं व्यवस्थापयन्ति स्म, भिक्षवश्च 
तेभ्यो धर्मानु उपदिशन्ति स्म । एवं व्यष्टि-समष्टयोः सम्बन्धानु द्रद्यन्‌ भगवानुवुद्धः 

तयोः विकासस्य प्रशस्तं मागं परिष्कारयामास । 

वरष॑र्ताः पयेवसाने तत्र एकः समुत्सवः समायोज्यते स्म । तत्र समवेतान समानु 
भिक्षून्‌ उपासकांश्च एको भिक्षुः धर्मोपदेशेन अनुगृह्भयति स्म । तस्मिन हि उपदेशदिने 
सर्वेऽपि उपोषिन्ञा एवावि्न्त । अनन्तरं सायम्‌ एकं विरिष्टं सम्मेलनं समायोज्य तत्र 
परस्परं पापप्रकासनम्‌, तस्य स्वीकरणम्‌, तादृरास्य पापस्य पूनः अननुष्ानादि- 


परिसंवाब-२ 


१९८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन संम्भावनाण 


प्रतिज्ञाकरणं विधाय भिक्षवः स्वीयं व्यक्तित्वं शोधयन्ति स्म । सरवन्ति च अत्यथं 
विशुद्धेभ्यस्तेभ्यो भिक्ृभ्यः उपासकः गृहस्थैः आनीतानि जीवनोपयोगीनि वस्तुनि 
वितीरय॑न्ते स्म । अयं प्रवारणायाः उत्सवः प्रति पञ्चमे वर्षे यया परिषदा समायोज्यते स्म, 
सा पञ्चवा्षिकी परिषदिति नाम्ना बुद्धजगति प्रसिद्धिमभजत्‌ । इयं परिपत्‌ कदाचित्‌ 
'खाश' नाम्ना विख्यातेन राज्ञापि समाकारिता आसीत्‌ । तत्र च तेन राज्ञापि स्वीयं 
स्वंस्वं समष्टये वितीयं इदं निदशंनम्‌ उपस्थापितं यद्‌ कीदृशो राजा प्रजानुरञ्चने समर्थो 
भवतीति । हनत्साङ्खः अपि कूचायां वामियाने चामुम्‌ उत्सवम्‌ अवालोकयत्‌ । कदाचित्‌ 
चीनदेशस्य महाराजोऽपि पञ्चवार्षिकीम्‌ इमां परिषदं निमन्त्रयामास । 

प्रसङ्घश्चायं स्पष्टयति--संग्रहः, परोक्षे निषिद्धाचरणं प्रत्यक्ष चात्मनः समक्त्व- 
प्रकाशनं च विघटनस्य भेदबृद्धर्वा मूलं कारणम्‌ 1 इदमेव सवं यदि नानुष्ठीयते कदाचिद्‌ 
बलात्‌ अनिच्छया अनुष्ठीयतापि परं काले काले यदि संग्रहः विततीयंते निषिद्धाचरणं च 
प्रकाश्यते त्यज्यते चेद्‌ व्यष्ि-समष्टयोः प्रशस्ततरमसम्बन्धस्थापनपुरःसरं तयो 
विकासः अपरिहायंः । 

यद्यपीदं सवंमन्यत्रापि धामिकवाड्‌मये समुपलभ्यते, परं समूहे स्वीयपापप्रकालन- 
पुरःसरं व्यक्तित्वसंशोधनप्रकारः का्ंरूपेण परिणतः भगवतो बुद्धस्य चरित्रे समुप- 
लभ्यमानः पाखण्डात्‌ प्रमादाच्चास्मानु रक्षितुं बद्परिकरस्य भगवतो बुद्धस्यानितर- 
साधारणं वैरिष्टयम्‌ अवद्योतयति । प्रकारममुम्‌ अनुष्ठातुं यादृग्‌ विशालं व्यक्तित्व- 
मपेक्षयते तस्य निर्माणाय भगवतो बुद्धस्यादर्गाः नूनमस्माभिः समादरणीया इत्ति 
विशेषतः अवधानविषयः । 

मम तु इदमेव प्रतीयते--भगवान बुद्धः नूनं समष्टिमेव सर्वस्वं मनुते । तस्य 
कल्पनायां व्यक्तित्वं स द्खोचरालि, परं तद्‌ व्यापक सत्‌ करुणायै उपयुज्यत एव । तस्य 
व्यापकत्वं हि समष्टौ व्यक्तित्वस्य विल्येनैव सम्भाव्यते । एतेन हि समष्िमावना 
एवान्तिमं लक्षयं बुद्धदज्ञ॑नस्य इति स्पष्टं भवति । अन्यत्र हि अस्माकं वाङ्मये वेदान्ता- 
दिषु समुपरभ्यमानानां तत्त्वचिन्तकानां कल्पनायां व्यक्तित्वमेव स्वभावतः अतीव 
व्यापकम्‌ आकस्मिककारणवशेनैव तत्‌ सङ्कुचति । तस्य हि आकस्मिककारणस्य 
निरासपुरःसरं व्यक्तित्वं स्वाभाविके स्वीये रूपे प्रतिष्ठाप्यते चेत्‌ पृथक्‌ समष्टेः अस्तित्वम्‌ 
अलीकमेव भवति । तेन हि व्यक्ति एवं सवंस्वमिति स्पष्टं जायते । 

उभयविधायां दृष्टौ मूलभूतं तथ्यमेकम्‌ । विन्वशान्त्यै सद्धोचभाव अन्तरायः 
व्यापकता विशालता वा अनिवार्यं तत्त्वम्‌ इति । व्यष्टिः समष्टवा भवतु प्रधानं, तस्या 
सङ्खोचो मास्तु । तस्याः विरारुतमत्वं सम्पादयितुं यत्नाः अनुष्ठेयाः । तेन हि नृनं 


यथापेक्षं सुखं शान्ति्चासाद्य समग्रं जगत्‌ स्वस्थं भविष्यतीति यथामति निवेद्य विरमामि । 
@ @ ॐ 


परिसंवाव-र 


समकारीन भारते व्यष्टिसमण्टिसम्बन्धानां दिशा 
प्रो० कैलासनाथ शर्मा 


यद्यपि व्यक्तेः समाजस्य च सम्वन्धेषु दश॑नेतिहाससमाजाख्दृ्टया विचारः 
कर्तु शक्यते तथापि केवट व्यावहारिकं पक्षमवलम्ब्य स्वविचारान्‌ प्रस्तौमि विर्वसिमि 
च एतद्‌ गोष्टीभाजोऽन्ये विद्वांसः दशंनसमाजज्ाख्रयक्षयोः विदलेषणमूल्या द्ुने प्रस्तुती- 
करिष्यन्ति । 

आपच्वमदश्काद्‌ भारते आधिकविकासाय पञ्चवर्षौयाः योजनाः समारन्धाः 
सन्ति । आसां योजनानां मूलभूतं धारणाद्रयं विद्ते । आद्या धारणा इयमस्ति-यावता 
अनुपातेन देशस्य अर्थव्यवस्थायां आर्थिको विनियोगः वर्द्धिष्यते, प्रायः तावता अनुपाते 
नैव आ्थिको विकासः सम्पत्स्यते । अपरा धारणा इयमस्ति--आ्थिकविनियोग- 
विकासयोः माध्यमाः सामाजिकसंस्थाः सङ्खठनानि च भविष्यन्ति । यदि संस्थानां 
सद्खटनानां च प्रवतंमानरूपाणि सन्तोषप्रदानि न सन्ति, तदा तानि देशान्तरात्‌ 
उपलब्धुं शक्यन्ते । पाश्चात्यदेशाः आरथिकटृष्टया सफलाः समर्थाश्च मन्यन्ते । अतः 
तेषाम्‌ आथिकसफलतायाः रहुस्यम्‌--तत्संस्था-संगठनानाज्च विरिष्टरूपान्येव सन्ति 
इति स्वीक्रियते । अतः प्रायः विकासलीलदेशेषु ईदक्षानां संस्थासङ्खठनानामायातं 
दुतगत्या अभवत्‌ 1 यदा इमानि संस्थास ङ्खठनानि लक्ष्यपूर्तौ असफलानि भवितुं प्रवतंन्ते 
तदा इदं कथ्यते यत्‌ पूजीवादिसंस्थास ङ्गठनापेक्षया साम्यवादिरूसचीनादिदेशस्थ- 
संस्थास ङ्गठनानाम्‌ आयातं स्यात्‌ । प्रायः इदमपि कथ्यते यद्‌ एशियामहाद्रीपान्त्गंत- 
जापानदेशः आथिकदष्ट्या फले ग्रहिः देशः अस्ति, अतः जापानीयसंस्थासंगठनानाम्‌ 
आयातम्‌ उपयोगि भविष्यति । यदि कदापि भारतदेशस्य आथिकविकाससम्बन्धिनां 
संस्थासंद्धटनानाम्‌ इतिहासो रेखिष्यते वदा एतत्परतिक्रियामूलाधाराणां संस्थासद्ध- 
ठनानां स्वरूपं तदूविकासश्च चित्रीकरिष्यते । 

संस्थानां सङ्धेखनानां च अनेके प्रयोगाः अभूवनु, परन्तु आथिकविकासस्य गतिः 
ऊर्ध्वगामिनीं स्थिरतां प्राप्तुं नाशकत्‌ । आधथिकविकासस्य प्रयत्नैः सह॒ आर्थिकेषु 
राजनीतिकेषु च क्षत्रेषु चरष्टाचारः उत्तरोत्तरं वधिष्णुः दृश्यते । शासकीयस द्ध॑ठनेषु 
अनुशासनहीनता वृद्धिगता, स्वकतंग्यानि प्रति च आस्था हीयमाना वतते । कस्मि- 
र्चिदपि का्यलिये सामान्यतः यथासमयं कार्यं न भवति, प्रायः कार्याणि सम्पादयितु 
उत्कोचस्य आश्रयः, अथवा तादृशानां सामाणिषसम्बन्धानामाश्रयः स्वीक्रियते, ये 


परिसंवाघ-३ 


९०० भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनाणं 


कम॑चारिणां स्वाथपूर्ये निर्मीयन्ते । सावंजनीनक्षेते सवेषु ओद्योगिकस द्धठनेषु अयं रोगः 
पणंतः व्याप्तो दरीदुश्यते । समाजवादोद्घोषेण अधिकाधिक सद्खठनानि सावंजनीनक्षेत्र 
आनीयन्ते, परन्तु तानि सर्वाणि सावंजनीनहितपूत्यंपेक्षया वैयक्तिकटितपूर्तौ साधन- 
विशेषतया उपयुज्यन्ते । 

आभिः समस्याभिः सहैव अस्माभिः राजनीतिकश्रष्टाचारात्‌ (दरबदलसे) 
संस्थासदस्यतापरिवतंनाच्च उत्पन्नायां राजनीतिकास्थिरतायाम्‌ उदैश्यहोनतायां च 
विचारः कर्तव्यः । यतोहि राजनीतिकास्थिरता समष्टैः हितभावनायाः अभावश्च 
शासकीयस ज्खठनानाम्‌ अराजकतां भ्रष्टाचारं च वर्धयति अवरुणद्धि च आथिकविकासम्‌। 
लोकसभासदस्यानां निर्वाचनम्‌ इदानीमेव सम्पच्चं वतते । इदं सवंमान्यं ` तथ्यम्‌, यद्‌ 
इमानि निर्वाचनानि श्रष्टाचारमूलानि । निर्वाचने कलहायमानाः प्रव्यारिनः संस्थाश्च 
निर्वाचनाडम्बरे व्ययार्थं घनानि कुतः प्राप्नुवन्ति ? केचन केन हेतुना धनानि एभ्यो 
ददति । एवं विधानां प्रनानामुत्तराणि नाज्ञातानि बुद्धिमताम्‌ । ये धनपतयः निर्वाचने 
प्रत्याकिभ्यो धनं प्रयच्छन्ति, तेऽवदयं सांसदेभ्यो वैयक्तिक लाभं काक्षन्ते । 


अपरञ्च--१९६७ (सप्तषष्टयुत्तरेकोनविशतितमात्‌) खीष्टवत्सरात्‌ शनैः दानैः 
भारतीया राजनीतिः सिद्धान्तविहीना विद्यमाना विलोक्यते । इदानीमधि एषा दुःखस्था 
अस्ति यत्‌ प्रत्येकं राजनयिकः यत्र स्वा्थपूति विलोकयति तत्रैव त्यक्तलज्जः पतति । 
सर्वाः राजनीतिकसंस्थाः समाजवादजनतन्त्रधमंनिरपेक्षतादिसिद्धान्तानु उद्घोषयन्ति, 
परन्तु तेवां वास्तविकी निष्ठा अवसरवादसिद्धान्ते वरीवति । उपरयक्तोदुघोषाः. सभ्य- 
विगहितावसरवादस्य आवरणरूपेण प्रयुज्यन्ते । एतस्मादपि अधिकतरं कि हास्या- 
स्पदं भविष्यति यत्‌ उत्तरप्रदेशस्य लखोकदलशासनेन आदशमकक्षारिक्षणं संस्कृताध्या- 
'पनस्थाने उदुंभाषाध्यापनानज्ञा . उद्घोपिता। यतोहि मुस्लिमसम्प्रदायस्य. मतानि 
निर्वाचनसाफल्याय अपेक्ष्यन्ते । परं लोकदलस्य कायंवाहकप्रधानमन्त्रिणश्चरणसिहस्य 
विचारेण एतादृशी आज्ञा अनुचिता वतते । अत्रेदं वक्तव्यम्‌--यदि स चरणः वास्तब्येन 
दमं नियमम्‌ अनुचितं मनुते, तदा _ उत्तरप्रदेशमुख्यमन्त्रिणा . वनारसीदासेन 
लोकदलनिणंयं विना, विना च विधानसभासहमति कथंकारम्‌ एतत्निर्णीतम्‌ 1 
एतादुस्य आचारहीनस्य सव॑कारस्य मुख्यमन्त्रिणः राजनीतिकदलस्य च नास्ति 
अधिकारः शासने । 


दमे सामाजिका व्याधयः आ्थिकेषु राजनीतिकेषु क्षत्रेष्वेव न सन्ति बद्ध- 
सीमानः.। शिक्षणसंस्थासु अपि इमे रोगाः प्रदूषयाम्बभूवुः । छात्रेषु अनुश्लासनहीनता, 
अध्यापने प्रत्यहं बाधाः, परीक्षाञु च बद्धसमूं प्रतिलिपिपरम्परा, यथासमयं 'परीक्षा- 


रिसंवाद-२ 


समकालीनमारते व्यषटि-समषटिसम्बन्धानां दिशा २०१ 


कार्याभावः, परीक्षकेषु च अङद्कुवधंनाथमु अनुचिताधिकारप्रयोगः, परीक्षकानाज् तथेव 
आचरणम्‌, इमे दृष्टान्ताः (इमानि लक्षणानि) सामाजिकसंरचनायां द्रततरगत्या 
प्रसरणक्ीलस्य कंसररोगस्य । भविष्यतिकाटे यदा दमे छात्राः सर्वेषु सङ्खठनेषु नियो- 
क्ष्यन्ते तदा सर्वेषां सद्धठनानां दुर्दशा अनुमातुं शक्यते । 

भारतीयसमाजस्य एषा दुःखस्था अनेकेषु दाशंनिकेषु सेद्धान्तिकेषु च प्रश्नेषु 
विचाराथंम्‌ अस्मान्‌ नियुक्तं । अस्मद्‌ दुष्टया एतेषां सर्वेषां प्रदनानां मूलभूतोऽन्यतमः 
प्ररनः--'व्यष्टैः समष्टैश्च सम्बन्धानां निणंयः' अस्ति, ततः पश्चात्‌ तादृशानां साधनानां 
निर्वाचनं तदुपयोगश्च यदाधारेण वाज्छितसम्बन्धाः स्थापितुं शक्यन्ते । 

व्यष्टि समष्िमन्तरा निरन्तरं शाश्वतं दन्द वियमानमस्ति । व्यष्टेरुपरि यदि 
समष्टेः प्रभावो नाभविष्यत्तहितस्स्वाथंसिद्धो पूणंस्वतन्त्रता अभिरिष्यत्‌, अपि नात्रेयं 
स्वतन्त्रता स्वच्छन्दता रूपं गृह्णीयात्‌ । समष्टेः रक्षा इदं आवश्यकम्‌, यत्‌ व्यक्तिः 
पाथंक्येन स्वाथंसिद्धौ तचरश्च्छन्नमतिः न स्यात्‌ । तदेव समाजस्य सर्वाङद्धीणविकासाग्नि- 
ज्वंलितुं शक्यते यदा सर्वाणि काश्वण्डानि सदैव ज्वटिष्यन्ति ।-- 


व्यक्तिः समष्िमनसा यदि कमं कुर्याद्‌ विष्वग्‌विसुत्वरविकासगुणः समाजः ! 
एकेन पावककणेन कियानिहाथः सम्भूय काएनिचयेरनलः समिन्धे ॥ 


श्र्टाचारः, अनुशासनहीनता, स्ववृत्ति प्रति निष्ठायाः अभावः, राजनीतिकं 
दलबदलनं (दलस्य अवदलनं), अपराधश्च, इमानि प्रमाणानि यत्‌ व्यक्तिः स्वाथंसाधने 
सम्पृक्तः सनु समष्टिगतहितेषु विचारखेशशन्यः प्रमत्तः सञ्नातः । अस्यां स्थितौ समष्टि 
जीवनं सङ्कुटापन्नं वतंते । 

अस्याः स्थितेर्व्याख्या दैतुसन्दोहैः कतुं शक्यते । भारतीय सामाजिकव्यवस्थायां 
परम्परया व्यक्तिः ठघुसमष्स्या आवद्धः आसीत्‌-उदाह्‌रणतः-- कुटुम्बः, परिवारः, 
जातिः, ग्रामश्च इमे समूहाः टघुसमष्टिरूपाः व्यष्टेराचरणं निर्मान्ति स्म, अलद्कुवेन्ति स्म । 
सत्यावश्यके नियच्छन्ति स्म । एतत्समषटिभिः, घर्मेण च निर्दिष्टं व्यक्तेः समाजीकरणं 
व्यक्तेराचरणे आन्तरिकनियन्त्रणं उत्पादयति स्म । अत एव बाह्यनियन्त्रणस्य आवः 
रयकता स्तोकेव आसीत्‌ । । 

अस्यां स्थितौ शनैःशनैः परिवतंनं जातम्‌ । स्वतन्त्रतारामेन अस्याः स्थितेः 
क्रान्तिकारि परिवतंने कृतम्‌ । १८७२ खीष्टाब्दात्‌ ईष्टण्डियाकम्पनीसंस्थायाः नीत्या 
 सम्पत्तिसम्बन्धे परिवारात्‌ जातेः प्रामाच्च व्यक्तिः एककः स्वीचक्रे । अस्मिन्नेव काले 
विदोषविवाह्‌-अधिनियमेन विवाहविषयेऽपि व्यक्तिः परिवा राल्नातेश्च स्वतन्त्रः अकारि । 


परिसंबाद न~र 


२०२ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाएं 


भारतस्य स्वतस्वतायाः अनन्तरं नूतनं संविधानं निरमायि व्यक्तिश्वास्य आधारः 
शिलात्वेन स्वीकृता । नूतनेन सम्विधानेन समग्रं भारतरष्टम्‌ एकसमष्टिरूपेण स्वीचक्रे, 
तथा च जातिवगंप्रभृतिसमष्टीनां निषेधः कृतः । परन्तु अनुसूचितजातीनां जनजातीनां 
च समष्स्यः वैधानिका अमान्यन्त । 


किन्तु सम्विधानस्य इमं नियमं पाटयितुमसामाजिकस्तरेण न कोऽपि प्रयासः 
कृतः । सम्विधानेन भारतरष्टस्य एकसमष्टिरूपेण स्वीकरणे, व्यक्तिराश्च एकमात्र 
समश्य स्वीकरणे महदन्तरमु विद्ते । एतदन्तरं दूरीकतुं व्यक्तिचेतनायां परिवतंन- 
मावर्यकम्‌ आसीत्‌ । एतदावरश्यकपरिवतंनस्य उद्धावने न कोऽपि प्रयत्नः कृतः । 
नैत्तिकत।यामाधृतानि आचरणानि समष्िहितार्थम्‌, व्यक्ति ` स्वाथंत्यागारथ प्ेययन्ति 
उद्योजयन्ति च । परोक्षं च समष्या बध्नन्ति । नंतिकताया आधारशिलायाम्‌ आचरणं 
प्रतिष्ठापयितुं न केऽपि प्रयत्नाः अक्रियन्त । पाश्चात्यदशंने व्यक्तेः पूणंस्वतन्त्रताधारणया 
एतत्प्रयत्नाभावस्य सम्बलं प्रदाय परमोत्कषंः प्रदत्तः। दशंनस्यास्य चरमोत्कषंः 
अमरीकादेशस्य न्यायमूर्ति होम्समहोदयस्य अनेन वक्तव्येन स्पष्टीभवति--'यदा लोकाः 
किमपि कार्यं चिकीर्षन्ति, तत्कायंनिषेधश्च स्पष्टं मया सम्विधाने नोपलक्ष्यते, तदा मया 
कथ्यते--इदं कायम्‌ अस्मभ्यं रोचेत न वा रोचेत तैः क्रियताम्‌, नास्ति तेन किमपि 
मस्प्रयोजनम्‌' पषा पाह एल्०फा6 फकप् 10 प० उगा्लाीप्राहु 1 ९१०१६ त्वे पङ 
{1110 7 धा6 (्तणाप्तली च1658$ 0तवताण्ह भप्लाा 10 १०, ए ऽयम 


९1190696 1 [}र6 1 07 १0६ @0वृगपय६, [नल १० 11 । 


एतत्‌ सुनिश्चितं यत्‌ कस्मिश्चिदपि सम्विधाने समष्टिृष्ठया अनुचितानां समस्ता- 
नाम्‌ आचरणानां निषेधं समावेरितुं न शक्यते । यदि सम्विधानाद्‌ अतिरिक्तानाम्‌ 
आचरणानाम्‌ उपरि प्रकारान्तरेण अङ्कुशो न भवेत्‌ ताह व्यक्तिगतस्वतन्त्रता अविलम्बं 
स्वच्छन्दतायां परावर्तेत । 


वतंमानकाले पाश्चात्यदेरोषु स्वीकृता व्यक्तेः पुणंस्वतन्त्रता तत्तदेशस्य आर्थिक 
विकासस्य प्रारम्भदशायां नासीत्‌ । तमे खीष्टसम्बत्सरे प्रोरेस्टेन्टधर्मेण 
यूरोपीयन्यक्ते राचरणानि नियन्तरितानि, इदानीमपि तच्नियन्तरितो जनः स्ववृत्यां ग्यव- 
साये वा निष्ठापूव॑कं कार्य करोति । आथिकशजनीतिके शिक्षणे संगठने च तुलनात्मक- 
दृष्ट्या पर्याप्तं अनुशासनम्‌ अस्ति । कषेत्रान्तरेषु व्यक्तेः स्वतन्त्रता-कामना देशस्य 
आथिकविकासाद्‌ उत्पन्नसमद्धेः उपभोग-किप्सा एव प्रतीयते । भारते एतादु्याः 
स्वतन्त्रतायाः अनुकरणं विशेषतया व्यवसाये वृत्तौ च अनुदासनहीनतायाः निष्ठा- 


वरितिवाव-२ 


समकाटीनमभारते व्यष्टि-समष्टिसम्बन्धानां दिगा । ९०३ 


हीनतायाः पृष्ठभूमिरूपेण घातकम्‌, जनसंख्याबाहूल्याद्‌ आथिकसाधनानां सीमितत्वाद्‌ 
घातकतरच्च । 


प्रनोऽयं जागति इदानीम्‌-यदि समष्टिरक्षार्थं सामान्यतः विहोषतश्च आथिक- 
विकासार्थं व्यक्तेरनुशासनम्‌ आवश्यकम्‌, तहि कानि अस्य साधनानि ? एेतिहासिक- 
दुष्ट्या इदं कायम्‌ भारते योरोपदेशेषु च धर्मेण कृतम्‌ । जापानदेशे च मेइजीरेस्टो- 
रेशनश्नासनात्‌ पश्चात्‌ १८६८ खीष्टवत्सरात्‌ परिवारेण शिक्षणसंस्थाभिश्च कृतम्‌ । 
रूसचीनदेशयोः इदमनुशासनकायंम्‌ “राजनीतिकरिक्षया कृतम्‌” इति लेनिनः 
शब्दायते । एतस्प्रतीयते यत्‌ भारतराषटरे इदं कायम राजनीतिकरिक्षा कर्तुं न पायते, 
यतो हि सम्पूर्णाराजनीतिकव्यवस्था विषाक्ता विदयते । स ङ्धलितैः प्रयत्नैः परिवारेण 
शिक्षणसंस्थाभिश्च इदम्‌ अनुशासनकार्य क्रियेत चेत्‌ सफलता लप्स्यते । सति सम्भवे 
धर्मोऽपि आश्रयणीयः । 
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परिसवाद-२ 


व्यष्टि एवं समष्टि सम्बन्धी परिसंवाद-गोष्टी का 
सं्चिप्र विवरण 


विश्वविद्यालय-अनुदान-जायोग के आर्थिक सहयोग से सम्पूर्णानन्द-संस्कृत- 
विश्वविद्यालय के श्रमणविद्यासंकायान्तगंत बौद्धदशंन विभाग द्वारा दिनांक १० जनवरी, 
१९८० से १३ जनवरी १९८० तक बौद्ध दृष्ट से “व्यक्ति, समाज, उनका सम्बन्ध ओर 
विकास" विषय पर एक चतुदिवसीय अखिल भारतीय परिसंवाद-गोष्ठी का आयोजन | 
किया गया । गोष्ठी मे दिल्ली, जेह-लदहाख, जयपुर, लखनऊ, कानपुर, चण्डीगढ़, रांची 
सोलन (हि प्र०), नागपुर, शान्तिनिकेतन, पचमढौ, पूना, कुरुेत्र, शिलांग 
(मेघालय), सागर, पटियाला, धारवाड, वाल्टेथर, दरभंगा आदि दुरदुर स्थानों से 
डो० एन० के° देवराज, डां० धर्मन्र गोयल, डं° शान्तिभिक्षु शाखो, डं० ए० के° 
सरन, डं० के° एन० शर्मा, उ° वैद्यनाथ सरस्वती, डं° नारायण शाली द्रविड, 
डां° गोपिकामोहन भद्राचायं, ॐं० हरषनारायण, ड प्रतापचन्द्र, ड रामचन्द्र 
पाण्डेय, ड लालमणि जोशी, डां° महेश तिवारी, डां० सुनीति कुमार पाठक, 
डं राजेन्द्र प्रसाद, डं° केवलकृष्ण मित्तल, डं° सिद्धेश्वर मद, पं० आनन्द ज्ा आदि 
दर्शन एवं समाज शाख विषय के भारत प्रसिद्ध॒ लगभग ३५ विद्वानु अपने-अपने 
निबन्धो के साथ उपस्थित हुए । लमभेग ५० की संख्या में कारी हिन्दू विश्वविद्यालय, 
कारी विद्यापीठ, गांधी संस्थान, अमेरिकन खाडत्रेरी, केन्द्रीय तिन्बती रिक्षा संस्थान 
आदि रिक्षा संस्थाओं के सम्बद्ध विषयके स्थानीय विद्वानु प्रतिदिन प्रतिगोष्ठी मे 
सोत्साह सम्मिलित हुए । इन विद्वानों के निबन्ध ओर परस्पर के उच्चस्तरीय विचार- 
विमद द्वारा न केवल उत्तम कोटि के विचार सामने आये, अपितु भारतीय दशन 
विशेषतः बौद्ध दशंन की दुषिसे व्यक्ति एवं समाज से सम्बद्ध वत॑मान समस्याओं के 
समाधान कौ सम्भावनाओं के कत्तिपय निश्चित संकेत दृष्टिगोचर हुए 1 


ज्ञात है कि पश्चिम के दाहानिकों, समाज वैज्ञानिकों एवं राजनीतिशाच्ियों ने 
व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध को प्रमुख विषय बनाकर प्रभूत चिन्तन किया है । 
चिन्तन के क्षेत्र मे भारतीय मनीषियों का भी अग्रणी स्थान रहाहै। यद्यपि इनके 
चिन्तन का प्रमुख क्षेत्र अध्यात्मिक रहा है, फिर भी उन्होने समसामयिक युग में 
व्यक्ति, समाज ओर राज्य को अपने विरिष्ट जीवन दर्शन द्वारा प्रभावित कियाहै। 


परिस वाद- 


२०८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मँ नवीन सम्भावनापे 


भारतीय दरंनों मँ विशेष कर वौद्ध दशन ने अपने प्रारम्भिक कालसे ही न केवल 
भारत के अपितु विच्च के अधिकांश जनजीवन को प्रभावित किया है। एसे महच्वपुणं 
दशन के आखोक मे व्यक्ति समाज एवं उनसे सम्बद्ध प्रश्नों पर विद्वानों का बैठकर 
आपस मे विचार-विमशं करना प्रासंगिक, उचित एवं उपयोगी रहा । 


दिनांक १० जनवरी ८० को प्रातः ९ वजे काली विद्यापीठ के कुलपति तथा प्रसिद्ध 
दाशंनिक एवं समाजशाखी प्रो° राजाराम ज्ञाल्री ने परिसंवाद-गोष्ठौ का उद्घाटन 
किया । सम्पूर्णानन्द-संस्कृत-विश्वविद्यालय के कुलपति विदन्मूधन्य प्रोऽ बदरीनाथ 
शुक्ल ने उद्वाटन समारोह की अध्यक्षता की। बौद्धदशंन विभागाध्यक्ष श्री राम- 
शंकर त्रिपाठी ने समागत विद्वानों का स्वागत किया तथा पालि विभागाध्यक्ष 
प्रो० जगन्नाथ उपाध्याय ने व्यक्ति एवं समाज से सम्बद्ध वतमान समस्याओं का 
उल्लेख करते हुए विषय प्रवतंन किया । 


बौद्ध दशंन का प्रसार एवं परिचय विद्वानों में भीप्रायःविरलहौो गयाहै। 
बौद्ध दरंनो मे व्यक्ति एवं समाज का तात्विक विवेचन उपलब्ध होता है, किन्तु 
बौद्धो की सामाजिक जीवन दृष्टि ओर उसका व्यक्तिजीवन के साथ सम्बन्ध का व्याव- 
हारिक पक्ष संव ओर विनय के नियमों मे परिक्षित होता है। फलतः दर्शन ओर 
विनय की दृष्टि से तीन आधारभूत निवन्ध परिसंवाद-गोष्टी की आरम्भ तिथिसे 
कगभग एक माह्‌ पूवं ही विद्वानों की सेवामें प्रेषित कर दिये गये, जिससे विचार- 
विमशंके द्वारा कुछ निष्कषं प्राप्त क्रिये जासके। बौद्ध द्शंनकी दटिसेदो तथा 
विनय की दृष्टि से एक निबन्ध था । प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय ने "वौद्ध दृष्टि में व्यक्ति, 
लोक तथा सम्बन्ध! श्रौ रामज्ञंकर त्रिपाठी ने "बौद्ध दृष्टि से व्यक्ति एवं समाज' तथा 
तिन्बती शिक्षा संस्थान के प्रधानाचायं प्रो° एस° रिम्पोठे तथा वहीं के उपाचायं श्री 
सेभ्पा दोजं ने "बौद्ध विनयकी दष्टिसे व्यक्ति एवं समाजः विषय पर सम्मिलित 
निबन्ध प्रस्तुत किया । सेमिनार के द्वितीय अधिवेशन मेँ भी ये निबन्ध प्रस्तुत किय 
गये जिन पर पर्याप्त चर्चा हुई । 


विभिन्न बौद्ध दर्शनों, अन्य भारतीय दर्शनों एवं पाश्चात्य दर्शनों को आधार 
बनाकर व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्धों पर तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत करते हुए छ्गभग ३० निबन्धो मँ दिल्ली विश्वविद्यालय के दन विभागाध्यक्ष 
डां० रामचन्द्र पाण्डेय ने कटा कि बौद्ध शून्यवाद ओर वेदान्त का ब्रह्मवाद दोनों 
पृथक्‌-पुथक्‌ व्यक्ति ओर समाज सम्बन्धी वर्तमान समस्या के समाधान मे असमर्थं 
है । यदि किसी तरह दोनों दशनो को भमिकायाजासकेतोवे विश्च को इस सम्बन्ध 


परिस वाव--२ 
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मे नया आलोक दे सकते हैँ । शान्ति निकेतन के ॐं० राजेन्दर प्रसाद पाण्डेय ने प्रति- 
पादित किया कि व्यक्ति ओर समष्टि को लेकर आधुनिक समाजशाखियों ने जो विशेषण 
किया है, उससे बौद्धदशंन का विदरेषण कहीं अधिक मूलग्राही एवं सोहैद्य है । दिल्ली 
विश्वविद्यायय के डं सिद्धेश्वर भट ने कहा कि बौद्धो की दष्टिसे व्यक्ति ओर समाज 
दोनों की तात्विक स्थिति समान है । अर्थात्‌ दोनों व्यावहारिक संरचना है, फिर 
भी व्यक्ति प्राथमिक स्तर्‌ की तथा समाज गौण स्तर की रचना है । वहीं के डं° महै 
तिवारी ने कहा कि बुद्ध की अवस्था यद्यपि व्यक्तिकेस्तरकीरहै, फिर भी उनका 
व्यक्तित्व समाज के साथ समरसहो गयाहै। इस अवस्थामें व्यक्ति ओर समाज 
सम्बन्धी सारे दन्द समाप्त हो जते हे । वहीं के डां० केवलक्रुष्ण मित्तल के अनुसार 
व्यष्टि ओर समाज में बौद्ध दष से कुछ भी वैशिष्ट्य नहीं है । कुर्षेत्र विश्चविद्याख्य के 
डां० गोपिकामोहन भटराचायं ने कहा कि वौद्ध धमं एवं दशन व्यक्ति ओर समाज के 
सम्बन्धों के प्रति सदा सतकं रहे हँ । उनका लक्ष्य केवल निर्वाण नहीं, अपितु जनहित 
एवं विश्वकल्याण रहा है । सागर विश्वविद्यालय के डं० प्रतापचन्द्र का कहना था कि 
भारतीय विद्या के अध्येताओंका एक बड़ा वगं पालि-त्रिपिटक मे संगृहीत समाज 
दशंन परक विचारोंकी अनदेखी करता आया है । वेज्ञानिक इतिहास लेखक यह 
मंग करता कि विविधता को एक काल्पनिक समरूपता के आवरण मे छिपाने की 
जगह्‌ उसको सम्मानपूवंक उचित स्थान दिया जाय । प्रारम्भिक बौद्धो ने इस समस्या 
पर गहराईसे विचार किया है। केन्द्रीय-तिन्बती-संस्थान के प्राचायं प्रो° एस 
रिम्पोछे जौर वहीं के आचायं गेञ्े थवख्यस्‌ ने कहा कि आत्मा का निषेध कर बौदधों 
ने व्यक्तिवाद की बुराइयों से रोक की रक्षा की तथा करुणा के हारा व्यक्ति का उपयोग 
समाज के हित में किया । इस तरह व्यक्ति ओर समाज मेँ एक सामञ्जस्य उपस्थित 
किया । चण्डीगद्‌ के डं° धर्मेन गोयल ने व्यक्ति ओर समाज सम्बन्धी समस्या के 
समाधान मे बौद्धो कौ प्रज्ञा ओर करुणा के अपूर्वं योगदान की चर्चा की। नागपुर के 
डं० नारायणश्ञास्री द्रविड ने बौद्ध द॑न ओर रसेल के चिन्तन मे व्यष्टि गौर समष्टि 
का स्वरूप निरूपित किया । रिंग (मेघालय) के डं० हषंनारायण का विचारथा 
कि बौद्ध धमं ओर दशन व्यक्ति की सीमा से ऊपर नहीं उठ सकता है, किन्तु उसमें 
समष्टिवादी परिणति की सम्भावनाये निहितदहँ। मगेर के प्रो° हरिज्ञंकर सिह ने 
बताया कि माध्यमिक दशंनमें वे सूत्रँ जो हमारी आज की समस्याभों को सुलक्चानें 
मे आलोकं प्रदान कर सकते है । 

पूना के प्रो° ए० के०° सरन काली विद्यापीठ के प्रो° राजाराम ज्ञाख्री, प्रो° 
मुकुट विहारी लाल, प्रो° कृष्णनाथ, प्रो° रमेश्चन्द्र तिवारी, कानपुर के श्री के° एन 


परिपंवाव-२ 
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२१० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


शर्मा आदि समाजराख के भारत प्रसिद्ध मनीषियों ने समाजशाख्च की दृष्टि से व्यक्ति 
ओर समाज का विर्लेषण करते हुए कहा कि विश्च मेँ व्यक्तिवादी, समाजवादी एवं 
समन्वयवादी तीन प्रकार की विचारधाराएं प्रचित हँ । प्रथम दो दृष्टियां एकान्त- 
वादी है । बौददशंन तीसरी विचारधारा के ज्यादा नजदीक है, किन्तु अध्यात्मवादी 
होने के कारण बौद्ध दृष्टि इनसे उपरदहै। दस धारामें एेसे त्व अवध्यैः जो 
मानवीय ओर सामाजिक समस्याओं के समाधान के नये सूत्र प्रदान कर सकते है । 
आवश्यकता है आधुनिक समाजशाखियों के साथ वेटकर विचारों के आदान-प्रदान 
की । उन्होने आशा व्यक्त की कि संस्कृतविश्वविद्याख्य इस दिशा मेँ पहट करेगा । 
राँची के डां० वेद्यनाथ सरस्वती ने मानव विज्ञान के परिप्रेक्ष्य मे भारतीय परम्परागत 
व्यवस्था मे व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो प्र प्रकाश डाला । बलिया के डं° दीन- 
बन्धु पाण्डेय ने भारतीय बौद्ध कला में व्यक्ति ओर समाज से सम्बन्धित दृष्टिकोण उप- 
स्थित किया । डं० बी० के° राय वाराणसी ने आधुनिक भौतिक, रासायनिक आदि 
विज्ञानो की दृष्टि से व्यक्ति ओर समाज का विद्केषण करते हृए कहा कि भगवानु वृद्ध 
ओर उनके अनुयायियों ने अहिसा, सेवा, करुणा आदि जिन मानवीय रुरणो को प्रतिष्ठित 
किया उन्हीं से कल्याण की आशा है । शान्तिनिकेतन के डं० सुनीति कुमार पाठक ने 
बौद्धोके ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वलिता चाण्डाली सिद्धान्तो से वर्तमान समस्या 
के समाधान मेँ योगदान की चर्चा की । वाराणसी के श्री राघेश्यामधर द्विवेदी ने व्यष्टि 
ओर समष्टि के सन्दभं मे बुद्ध के स्वनियन्त्रित अध्यात्मवाद की चर्चा की । पटियाला के 
डं° कालमणि जोज्ञी ने "विमल्कीतिनिरदेशसूत्र' के विदकेषण के आधार पर व्यष्टिओौर 
समष्टि के सम्बन्धो की विशद चर्चा की । पचमदी के श्री टी° छोगडुब्‌ शाख तथा 
लाख के श्री टश्नौ पलजोर ने महायानी दशंन ओर महायानी साधना के आधार पर 
व्यविति, समाज उनके सम्बन्धो के सम्बन्ध में अपना अध्ययन प्रस्तुत किया । सोलन के 
ड० शान्तिभिक्ष ज्ञानी ने अपने संस्कृत निवन्ध मे व्यक्ति ओर समाज के विकास के 
सन्द मे वौद्धदष्टिका विदलेषण प्रस्तुत किया । दरभंगा के पं० श्री आनन्दज्ञाने 
व्यविति ओर समाज का दाशंनिक विद्छेषण करते हए कटा कि सामाजिक विकास के 
लिए अहिसा, सत्य, अस्तेय आदि गुणों के विकास की आवश्यकता है । 


निष्कषं 

व्यक्ति ओर समाज से सम्बद्ध समस्याओं के समाधानके सन्दर्भे गोष्ठीमें 
सम्मिलित विद्रानोकी रायमे बौद्ध दश्ल॑न का मध्यममागं उचित समाधान प्रस्तुत 
कर सकता है । व्यक्तिवादी ओर समाजवादी दध्ाँ एकान्तवादी ह । बद्धक 
मध्यममां इन एकान्तदृष्टियों का निषेध करता है । उसकी दृष्टि मे व्यक्ति महत्वहीन 


वरिसंवाव~-२ 


ग्यष्टि एवं समष्टि सम्बन्धी परिसंबाद-गोष्ठी का संक्षिप्ठ विवरण २११ 


नहीं रहै, ओरन समाज की उपेक्षा है। नैरातम्य पर आधारित समता, करुणा ओर 
सेवाकी भावनादारा बौद्ध दशन व्यक्तिका एेसा विकास चाहतादहै कि उसकी 
क्षमता का समाज के हित मे पूणं उपयोग हो सके ! समाजहित ही व्यक्ति का अपना 
हित बन जाता है । बौद्धो की बोधिसत्व की अवधारणा इस सम्बन्ध मे आलोकं प्रदान 
केर सकती दै । बौद्ध दरंन के अनुसार यद्यपि व्यक्ति ओर समाज दोनों की स्वाभाविक 
सत्ता नहीं है, किन्तु व्यवहार में दोनों का महत्व है । व्यक्तित्व के विकास में निशित 
रूप से समाज का योगदान है, अतः बौद्धो की दृष्टम व्यवितिका एेसा विकास हयेन 
चाहिए किं उसकी आत्मदृष्टि पूर्णरूप से विगलित हौ जाय तथा समाज सेवा ओौर 
समाज कल्याण उसका एकमात्र कतंव्य हो जाय । बौद्धोने इस दिशामें पर्याप्त 
चिन्तन किया है। विद्वानों की राय में इस प्रकार कीं गो्ियों द्वारा बौद्धो के चिन्तन 
को प्रकाश मे खाना चाहिए ओर व्यापक विचार-विमं द्वारा आधुनिक समस्याओं के 
समाधान मे उनका उपयोग होना चाहिए । 


विश्वविद्यास्य के कुरुपति प्रो° बदरीनाथ श्रुक्छ ने अपने समापन भाषण मेँ 
विद्वानों के निबन्ध ओर विचार-विमशं के उच्च एवं गम्भीर स्तर पर सन्तोष व्यक्त 
किया तथा गोष्ठी के विषय की व्यापकता का निरूपण करते हुए वास्वार इस प्रकार 
की गोष्ठियों के आयोजन की आवश्यकता पर बट दिया । श्रमणविद्यासंकाय के 
अध्यक्ष प्रो° जगन्नाथ उपाध्यायके द्वारा विद्वानों के प्रति कृतज्ञता ज्ञापन के साथ 
गोष्ठी का विसजंन हुजा । 
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सामाजिक समता 


[ सामाजिक समता कौ यह्‌ संगोष्ठी २८ से ३० अप्रं ख १९७८ को सत्प हुईं थी ] 


समानी व आकृतिः समाना हृद्यानि वः) 
समानमस्तु बो मनो. यथा वः. सुसहासति १ 
(ऋश्वेद १०।१९०।४) 


सामाजिक समता का प्ररन : प्राचीन एवं नवीन 
विषय प्रस्ताव 


भारतीय शाश्च मे समता का स्वर किसीन किसी रूपमे ऋष्वेद कारसे 
अर्वाचीन कार तक पाया जाता है । इसी प्रकार इसके विपरीत विशिष्टता या विभेद 
कास्वरभीसदासे मुखर रहादहै। इन दो विरोधी प्रवृत्तियों का विकास भारतवषं 
जैसे प्राचीनतम देश के लिए अस्वाभाविक नहीं कहा जा सकता, जिसकी धमं एवं 
संस्कृति के निर्माण मे प्रारम्भ से ही अनेकानेक जाति-प्रजात्तियों, स्थानीय एवं 
ञगन्तुक जन-समूहं के रीति-रिवाज, विविध विश्वास एवं धार्मिक अनुष्ठानं का योग- 
दानथा। इन सारी विविधताओंके बीच समताके प्रश्न का जीवित रहना ओर 
उसके पक्ष में प्रायः सभी प्रमुख पक्षों का आग्रह वना रहना बहुत ही महत्वपूणं है । 
दके कारण विविधताओं मे समन्वय एवं उसके संग्रह की प्रवृत्ति विकसित होती 
गयी, जो भारतीय संस्कृति की एक विशेषता कही जाती है । इस पूरी पृष्ठभूमि में 
अध्यात्म के क्षेत्र में वेचारिक स्तर पर समता या समत्व का चिन्तन हुंजा ओर उसका 
यथासम्भव प्रभाव आन्तरिक साधनाओं पर भी देखा जाता है । जीवन कौ सम्पूणं 
समस्याओं के बीच इसे समता का एकाद्धी विकास कहा जा सकता है । इसके आधार 
पर भारतीय चिन्तकं पर यह एक आरोपभी लगाया जातादहै कि समताके 
आध्यात्मिक चिन्तन के पीछे भारतीयों मे जीवनके व्यावहारिकं एवं वास्तविक 
समस्याओं से पलायन की प्रवृत्ति काम करती है । इस आक्षेप के पीछे सम्भव तथ्य 
की हमें समीक्षा करनी चाहिए । 

आज के सन्दभं मे समता का मुख्य प्रशन सामाजिक समता से सम्बन्धित है 1 
विदित है कि सामाजिकता के प्रशन के साथ आथिक, राजनीतिक ओर सास्कृतिक 
समस्यायें घनिष रूप से सम्बद्ध हैँ । जीवन के इन सभी क्षेत्रों को प्रभावित करते हुए 
समता के प्रडन का समाधान करना ही आज की प्रमुख समस्या है । इसके अतिरिक्त 
इस महत्वपूणं तथ्य की ओर भी ध्यान जाना चाहिए कि समताका व्यक्तिकी 
स्वतन्त्रता या स्वाधीनता के साथ अनिवायं सम्बन्ध है। समाज में जिस मात्रामें 
समता को प्रतिष्ठा मिकतीदहै, उसीमात्रामे व्यक्तिं अपने विकास के छिए अवसर 
प्राप्त कर सकेगा । उसी के आधार पर वह्‌ अपनी स्वतन्वताका उपभोगभी कर 
सकेगा । उक्त प्रकार की खमता एवं स्वतन्त्रता को आज नैतिक मूल्य प्रदान करना 
होगा, जिह प्राप्त कर निविदोष व्यक्ति समाज मे सम्मानित एवं श्रेष्ठ समज्ञा जाय । 
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यह्‌ कहना सही नहीं होगा कि विविध एवं विराट्‌ भारतीय समाज मे पिछले 
सहखों वर्षो तक समतावादी मूल्यों के अभावमें ही यहाँ का व्यक्ति जीवन यापन करता 
र्हा है 1 अवश्य ही भारतीय जोवनमे भी एक प्रकार की समता कता विकास हुआ 
था, जिसके आधार पर अधिकांश के सामूहिक जीवन मे सामञ्जस्य बना रहा। 
किन्तु आज की मान्यताओं के अनुसार उसे सामाजिक समता की श्रणी में रखना 
कठिन होगा । इसका प्रमुख कारण हैः-मिन्न-भिन्न जीवन दृष्टि. अतः उसका भेद 
सैद्धान्तिक है । आधुनिक चिन्तकं के विचार में उपर्युक्त सभी अवधारणाओं का 
उद्गम-खरोत मानव है, ईश्वर, आत्मा या धमं नहीं है । यह मानव भी सिद्ध मानव नहीं 
है, न केवल वह्‌ साधन मात्र है 1 यह्‌ साध्य एवं साधन दोनों दहै। कहा जा सकता है 
किं यह्‌ वर्णं, जाति, लिद्खं, देश, धमं आदि से निरपेक्ष मानव है। यहु रह्स्यया 
परलोक आदि से सम्बन्धित मानव नहीं, अपितु एकमात्र एेहिक है । इस प्रकार के 
मानव से सम्बन्धित नैतिकता जसे समता ओर स्वतन्त्रता आदि का उत्स समाज है । 
इसीलिए समता एवं स्वतंत्रता भी उपाजित मानी जाती है । वह्‌ काल्पनिक, रहस्यमय 
एवं समाज-निरपेक्ष नहीं है । समता एवं स्वतन्त्रता को यदि धार्मिकता का मूल्य 
प्रदान करना चाह तो उसका अभिप्राय मात्र इतना होगा किं इसके पीछे सामाजिक- 
विवेकरै, ओर विवेक धमं का सहचारी है । विवेक पर आधारित यह्‌ सामाजिक 
समता किसी भी स्थिति में सिद्ध वस्तु नहीं, अपितु सध्यदहै। 

भारतीय सन्दभंमे उक्तसे भिन्न समता का मुख्यतः विकास आध्यात्मिक 
हुआ दै । किन्तु आध्यात्मिक होने मात्र से उसका सम्बन्ध समाज से सवथा कट नहीं 
जाता, क्योकि आध्यात्मिकता एवं व्यावहारिकता के बीच कोद अत्यन्त विभाजक 
रेखा खीच देना सम्भव नहीं है । भारतीय चिन्तन मे आध्यात्मिकता भी किसी एक 
ही प्रकार की नहीं है, जिसके आधार पर निर्णय कर लिया जाय कि आध्यात्मिकता 
सदा व्यवहार से विमुख दिला मे रहती है। एक ओर ईश्वर, आत्मा ओर नित्यता 
आदि के तात्विक आधार पर अध्यात्मकी व्याख्याकी जातीदहै, तो दूसरी ओर 
अनीश्वर, अनात्म ओर अनित्यता के आधार पर अध्यात्म की पारमाथिकता खडी की 
जाती है । अनात्मवादी धाराम ईश्वर ओर आत्मा आदिके न माननेके कारण 
परिदोषतः मानव महत्व बढ़ जाता है । उस स्थिति मे मानव-केन्द्रित नीति, धमं एवं 
संस्कृति की व्याख्या सरल हौ जाती है । ईश्वर एवं आत्मवादी भी अद्वितीय ब्रह्मवाद 
के आधार पर व्यक्ति को ब्रह्य से अभिन्न मानकर मानव को यथासम्भव महत्वशाटी 
बननेकी चेष्टा करते हैं । इसी प्रकार अनात्मता या आत्मोपम्य के आधार पर भार- 
तीय चिन्तको द्वारा एक प्रकार से समानता की अवधारणा खडी की जाती है! एक 
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विरोष प्रकार के आत्मवादी आचाय अद्रेत आत्मा के साथ स्वातच्त्य-शक्ति को 
समन्वित कर आत्मवादी समतां को स्वतन्त्रता के साथ जोडते हैँ ओर उस स्वातन्त्र्य 
राक्तिसे सम्पूणं व्यवहारके संग्रहका प्रयत्न करते हैँ अनात्मवाद दुःखता कौ 
समस्या के बीच प्रारम्भ हृजआाथा, इसकिए उसमे करुणा का विकास हो सका । 
करुणा क्रिया-शक्ति है, वह्‌ उपाय-कुञ्चलता है, जिसके प्रयोग से प्राणियों को दुःख से 
मुक्त किया जा सकता ह । इस स्थिति में व्यक्ति मेँ स्वतन्त्र सजंनशीलता का विकास 
होता है । अद्रेत-आत्मवाद मे जीव-दृष्टिके विनाश से विषमता समाप्त होती है, 
जबकि अनात्मवाद मे अनात्म-वृष्टि के उच्छेद से । यहाँ तक कि अनात्मवाद मे (कु 
नही" का “सब कुख' के साथ सम्बन्ध जोड़कर सर्वसंग्रह करने की चेष्टाकी गयी है, 
जबकि आत्मवादं में सवं को आत्मा के अन्तगंत छाने का प्रयत देखा जाता है । 

उक्त प्रकार के सम्पूणं प्रयत्नो से इतना स्पष्ट होता है कि भारतीय चिन्तकों 
के समक्ष अति प्राचीन कालम ही समता की समस्या उजागर हो चुकीथी ओर 
उन्होने उस पर सहश्राव्दियों तक विचार किया, जैसा कि अन्यत्र नहीं देखा जाता । 
किन्तु यहाँ विचारणीय यह्‌ है किं उनकी दुष्ट तास्विक समता के सामाजिक एवं 
व्यावहारिक विनियोग की ओर क्यों नहीं गयी ? इसके विपरीत क्यों एक ओर 
सिद्धान्त की दृष्टि से तात्त्विक एकता ओर दूसरी ओर समाज व्यवस्थामें घोर 
विषमता का समर्थन किया गया ? प्राचीन काल मे अध्यात्म ओर व्यवहार को धमं 
संतुलित करता था, किन्तु यहाँ क्यों नहीं पसा सम्भव हुआ ? धमं से समाज में व्याप्त 
विषमता एवं ॐच-नीच के भाव को हटाये जाने की अपेक्षा थी, विन्तुं उसने जाति 
एवं व्ण॑वाद जैसे विषमतावादी व्यवस्था को धमं व्यवस्था होने का गौरव प्रदान कर 
दिया । यह्‌ देखा जाता है कि अनात्मवादी-अनीश्वरवादी धारा मे विकसित धमं जिसे 
भरमण-धमं कहा जाता है, जिसके प्रमुख खोक नायक थे--भगवान बुद्ध एवं महावीर 1 
उन्होने केवल जातिवाद को मानने से ही इन्कार नहीं किया, प्रत्युत उसके पोषक 
राख ओर प्रतिपादक भाषाक प्रामाण्य एवं पवित्रताको भी अस्वीकार किया। 
उसधमंनेसंघके रूपमे एक एसे समाज के गठन का प्रयास किया, जिसका आदश 
व्यावहारिकं जीवन मे समानता की स्थापना थी । उन्होंने देवाधिदेव के प्रामाण्य को 
न स्वीकार करके ज्ञान (सवंज्ञता), गुण ओर वीतरागताके आधार पर मानवके 
प्रामाण्य को स्थापित किया । इस नये आदशं को सिफं श्रमणोंनेही नही, परवर्ती 
आगमवादी-तान्त्रिकों ओर वेष्णव-सम्प्रदायों ने भी यथाकथंचित्‌ स्वीकार किया । 
-दस प्रकार देखा जाता है कि विभिन्न धर्मो ने समता के आध्यात्मिक तत्तव को समाज 
मे प्रतिष्ठित करने की अनेक चेष्टायें की है| 
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इतने के बाद भी भारतीय इतिहास मे कभी यह्‌ नहीं देखा गया कि समता 
मानवाधारित होकर समाज-व्यवस्था का कूप ग्रहणक हो | श्रमणोंमे बोदधोंका 
आन्दोलन सर्वाधिक तीव्र एवं कालव्यापी था । यह सत्य है कि उनका मानव केन्द्रित 
विचार तथा समतावादी दृष्टि आज भी विन्व-सानव को प्रभावित करती है, किन्तु यहाँ 
एक मात्रा के बादं उसका प्रभाव अस्त हो गया । इसका दोष जिन कारणों मे खोजा 
जाता है, उनमें एक बौद्धो का वेराग्यवादी होना भी बताया जाताहै। कहा जाता 
हैकि बौद्धो ने आध्यात्मिक ओर धार्मिक स्तर पर विषमतापू्णं मान्यताओंका 
अवश्य विरोध किया, किन्तु सामाजिक्र स्तर पर उनके हारा यह्‌ संभव नहीं हो सका, 
क्योकि सामाजिक समस्याओं के प्रति श्रमण या तो उदासीन थे या उनमें सामाजिक 
विषमताओं से जूने के किए अपेक्षित क्षमता नहीं थी । जो कु हो, भारतीय इतिहास 
मे विषमता विरोधी आन्दोलनों को एक सीमा देखी गयी । यह्‌ भी देखा गया कि 
विगत शताब्दियों मे उत्तर ओौर दक्षिण भारतम उदारवादी सन्तोंका प्रादुर्भाव 
हुआ, किन्तु उनका प्रभाव बहुत ही सीमित था। उन्होने सामाजिक विषमता के 
प्रति व्यंग्य अवश्य किया, विन्तुवे उस प्रर्नको सामाजिक स्तर पर उभारन 
पाये । विफलता के कारणों के अन्वेषण मे बरबस कमंवाद की मान्यताकी ओर 
ध्यान आकृष्ट होता है । बिना अपवाद के सभी भारतीय धमं एवं दशंनों ने क्म॑वाद 
को स्वीकार कियाहै। कहा जाता दहै कि सामाजिक एवं व्यक्तिगत विषमता के पीछे 
अदृष्ट कर्मो के फर की मान्यता एक प्रधान हतु है । इस स्थिति मे कमंवाद से सामा- 
जिक-समता के आधुनिक सन्दमं मे तालमेट पेठ नहीं सकता । सामाजिक-विषमता 
के प्रसंग मे अवद्य ही इस मान्यता की समीक्षा करनी होगी । | 


भारतीय नीति-मीमांसा मे कैमंवाद का मह्त्वपूणं स्थानहै। अपराध एवं 
दण्ड की व्यवस्था का यह्‌ ताकिक सिद्धान्त दै.। इसके द्वारा मनुष्य का उत्तरदायित्व 
बढता है ओर रहस्यवादी शक्तियों का महत्त्व घटता है । यही कारण है कि अनीश्वर 
एवं अनत्मवादियों ने अन्यो की अपेक्षा कमंवाद की स्थापना मे अधिक वर लगाया । 
किये अपराधकाही दण्ड मनुष्यकोप्राप्ठहो, किसी भी स्थितिमेन किये का वह्‌ 
दण्ड-भागी न बने । इस व्यवस्था के बीच किसी अतिरिक्त शक्ति की कृपा या अभिशाप 
का हस्तक्षेप न हो--इसकी व्यवस्था करना कम॑ंवाद का उहेश्यहै। इस नियम को 
अधिक. दोष-हीन रखने की दृष्टि से मनुष्य के उन भोगों के अतीत कारणोंकीया 
वतंमान उन कर्मो के अनागत फलों की खोज मेँ अदृष्ट कर्मो एवं फलों कौ कल्पना 
की गयी, जिनका कम या भोग एेहिक जीवन मेँ दृष्ट नहीं था । इस प्रकार के अदष्टो 
को सुसंगत करने के लिए पुनजंन्म का विश्वास सहायक हजा । फलतः उसके आधार 
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पर पुनज॑न्म की भी ताकिक व्याख्या होने लगी । पुनजंन्म के सत्य होने न होने के 
सम्बन्धमें विचार करनेका यहं प्रसंग नहींहै। यहाँ प्रसंगदहै कमेवाद को 
अधिकाधिक सुसंगत रखने की । इस प्रकारके कमंवादमे दो प्रकार की ताकिक 
नरुदियाँ समक्ष जाती हैँ । प्राचीनकाले भी दृष्टकारणों के रहते अदृष्टकारणों की 
खोज को असंगत माना गया । आधुनिक काल मँ जेसे-जेसे भोतिक-विज्ञान एवं मानव- 
विज्ञानो के नये-नये तथ्य ज्ञात होते जा रहे है, वेसे-वेसे पहटरे के अदृष्ट एवं अज्ञात दृष्ट 
एवं ज्ञात कोटि मे आते जा रहे । इससे अवश्य ही परलोक की कल्पना का विस्तार 
घटता जाना चाहिए किन्तु इस तथ्य कीओर ध्यान नहींदिया जा रहा है । इसी प्रकार 
यह्‌ मानना कि व्यक्ति अनिवायंतः स्व-कृत कर्मो का ही फ भोगता है, यह सिद्धान्त 
मानव समाज के बीच दूरी घटते जाने ओर उनके बीच नये-नये सूक्ष्म एवं व्यापक संबंधों 
के बदृते जाने के साथ संशोधनीय हो चुका है, इसकी ओर हमे ध्यान देना होगा । 
इन परिवतंनों के साथ प्राचीन रेहिकतावाद के स्वरूप मे भी बहुत कुछ परिवतंन 
आ चुका है, क्योकि जीवन की एेहिकता मेँ भी बहुत प्रकार के अदृष्टो का समावेश 
हो चुका है, जिनकी साक्षी हँ भौतिकं एवं मानव-विज्ञानों की नयीं उपलब्धियां । 


ऊपर वणित ताक्रिक एवं तथ्यात्मक परिवर्तनों के परिरक्ष्य मे निष्कषं के 
रूप मे कुछ एसी सम्भावनाये संकेतित होती दै, जिनके आधार पर हम भारतीय 
चिन्तन परम्परा मे समता के सम्पूणं सामाजिक पक्षों पर नवीन सन्दभं मे अपना 
विक्लेषण प्रस्तुत कर सकते द, जिससे इस विषय को अन्य अर्वाचीन विचारक से 
अधिक गम्भीर एवं व्यापक आयाम मिल सके । इन तथ्यों के स्वीकार करने मे कोई 
कठिनाई नहीं होनी चाहिये कि समता एव स्वतन्त्रता एक नेतिक एवं सास्कृतिक 
मुल्य है, जिनका क्षत्र नितान्त मानवीय एवं सामाजिक है, किन्तु उसका उद्गम स्रोत 
मनुष्य-जाति का वह अन्तरतम अध्यात्म है, जिसे सहस्राव्दियों मे अपने गहन चिन्तन 
एवं प्रातिभ अनुभवो मे संचित किया है । उस संचित निधि का यदि नवीन सन्दभं मे 
नवीन विचायें के साथ योग स्थापित किया जा सके, तो वहु नितान्त स्वाभाविक 
होगा 1 इस स्थिति मे आधुनिकता के प्रति किसी प्रकार का आक्रोश प्रदशंन न करके 
अपनी चिन्तन परम्परा के वास्तविक सामथ्यं का पुनः मूल्यांकन करना होगा । 


उक्त दिशा मेँ हमे इसका निणंय लेना होगा कि आध्यात्मिक-समता या समत्व 
के साथ सामाजिक समता का सम्बन्ध क्या है ? निर्वाण या मोक्ष जो आध्यात्मिक 
समत्व का आदशं माना जाता है, उसका सामाजिक मूल्य क्या है ? इस सन्दर्भ मे 
हम उन एतिहासिक अनेतिहासिकमुक्त पुरुषों के चरित्र को आधार मानकर कुछ 


वरिसंबाव-२ 


९२० यु भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्मावनाणं 


निष्कषं निकार सकते ह, जिन्होंने आध्यात्मिकता के समानान्तर व्यवहार एवं 
समाजको भी प्रभावित किया। इस प्रसंग में सुप्रसिद्ध पंच ज्ञानियोंकानाम लिया 
जाता है। 

कृष्णो योगी, शुकस्त्यागी, भूषौ जनक-राघवौ 

वसिष्ठः कमेकर्ता च पञ्चैते ज्ञानिनः स्मृताः ॥ 


इसके अतिरिक्त महावीर, बुद्ध, शङ्कुराचायं ओर रामानुजाचार्य जेसे महा- 
पुरुषों में ज्ञान ओर चरित्र के वीच जो अविरोध एवं समन्वय था, उसका विश्लेषण 
महत्त्वपूणं होगा । भगवानु बुद्ध ओर बौद्धो का सम्पूणं इतिहास इस प्रकार के अध्ययन 
मे हमारे दिशा-निरदेशक हँ । भोग ओर मोक्ष, ज्ञान एवं प्रयोग के बीच सम्बन्ध क्या 
हो ? इस पर विभिन्न राखो मे गहन विचार किया गया है, उन्हें नवीन सन्दभं में 
पूनः स्थापित करना एक महत्त्वपूणं कायं है । इनके बीच तमः-प्रकाशवत्‌ विरोध, 
सत्यानृत का मिथुनीकरण, न तयोरन्तरं किचित्‌ सुसूक्ष्ममपि वृदयते, भोगश्च मोक्षश्च 
करस्थ एव, सवेमिदं विभोः शरीरम्‌ इत्यादि जसे प्राचीन निष्कषं आज के आधुनिक 
सामाजिक समस्याओं के चिन्तन कै व्व मागं का निर्देश करते है| 


हमें इसका भी विचार करना होगा कि परम्परागत चिन्तन मे आध्यात्मिक 
समता जव सवंग्राही है, तो उसकी अक्षुण्णता के ल््यि समाज की किन विषमतां 
का दुरीकरण नितान्त अपेक्षित है। इस दिशा मे इसका व्यापक आकलन करना 
नि्णयिक होगा कि विषमताओं मे कितनी कृत्रिम एवं लोगों के निहित स्वार्थो के 
कारण समाज पर आरोपित ह ओर कितनी स्वाभाविक । कहना नहीं है कि कृत्रिम 
विषमताओं का धामिक एवं नेतिक स्तर पर अवमूल्यन होना चाहिये । इसके 
पूवं कि विषमताओं के निराकरणकी बातकी जाय, इसे निश्चित करना होगा 
किं आज विषमता का प्रधान केन्द्र-विन्दु कौन है ? ओौर उसके पोषण में परम्परागतः, 
नीति, धमं ओर दशंन कितने अनुकूल एवं प्रतिकूर हँ । प्रतिकूल का निराकरण सामा- 
जिक दृष्टि से एक महत्त्वपूर्णं एवं व्यापक समस्या है 1 उनके समाधान के लिय कैसे 
उपाय प्रयुक्त होगे, इसके निणंय पर समाज का सम्पूणं भविष्य निभंर रहेगा । विव के 
इतिहास मेँ ओर आज भी टस दिशा मेँ अनेकविघ आधुनिक प्रयोग क्यिजारहैरै, 
उनमें से अपने अनुकूल का वरण करना होगा किसी भी स्थित्तिमे हम प्रयोग के 
चिं दो तत्त्वों की ओर.ध्यान देना होगा--एक करुणा ओर दूसरी आहसा । आज के 
सन्दभं मे भी इन दोनों के अपरिमित विकास की सम्भावनाये है । इसके लिये इनकी 
दाक्तियों का आधुनिक दृष्ट से विहरेषण करना आवश्यक होगा । 
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कहना नहीं है कि सामाजिक समता विषमता के प्ररन पर परम्परागतं कम॑- 
वादी मान्यताओं का जन-मानस पर प्रधान रूप से प्रभाव रहता है । इसलिए नये संदभं 
मे कमेवाद की पूनः परीक्षा करनी होगी । कर्मो का दृष्ट अदुष्ट के रूप मे अनिवायं रूप 
से विभाजन करना अपेक्षित है या नही, यदिह; तो अदुष्ट की कोटि मे जित्तने का 
समावेश किया जाता है उसका ज्ञान, विज्ञान की नई प्रगति मे कितना ओचित्य है, 
इसका भी निर्णय करना होगा । गीताकार ने कम॑, अकमं ओर विकमं के विभाजन 
कीचष्टाकी है । अन्तम अपनी दष्टिसे उन्होने कहाहै किकर्मोका निर्धारण बहुत 
ही गहन है--'गहना कमेणो गतिः ! भगवान्‌ बुद्ध ओर महाबीर ने इस प्ररन को 
सर्वाधिक महत्व प्रदान करिया है । उनके विद्टेषण आज भी यथासम्भव हमारे दिशा- 
निदेशक हो सकते हैँ । वास्तव मेँ नर्द दुनियाँ मे दूरी के कम हो जाने से तथा सम्बन्धों 
के सूक्ष्म एवं संश्छिष्ट होते जाने से सामूहिक कर्मो का प्रभाव इस मात्रा मेँ व्यापक हौता 
जा रहा है, जिसके फल का भोग आज व्यक्तिको करना पड़ रहा है। इस स्थितिमे 
कर्मफल का व्यक्तिगत विर्रेषण करना किस मात्रा तक उचित होगा, यह बहुत ही 
विचारणीय है । 

भारतीय सन्दभं मे सामाजिक समताके प्ररनकी अग्रिम सम्भावनां पर 
विद्वानों का विचार जानने के किए उपर कुच मुहोंको उठाया गयाहै। आदाहै 
विद्वज्जन अपने विचारविमशं द्वारा इसे एक समुचित दिशा प्रदान करेगे । 


--प्रो० जगन्नाथ उपाध्याय 


परिसंचयवि-ए 


प्राचीन संस्छृत-साहित्य मे मानव समता 


डां° रामश्ङ्कुर त्रिपाठी 


मानव इतिहास के आरम्भिक कामे न कोई राज्यथा, न राजा, न दण्ड 
था ओर न दण्डदाता, सारा मानव-समुदाय परस्पर सहिष्णुता, सहूदयता, सत्यता 
एवं मानवता के सिद्धान्तो के आधार पर स्वयं नियन्त्रित तथा संचालित होता था 1 
सम्भवतः प्रारम्भिक सहयोग की इसी भावना को महाभारत ने धमकी संज्ञा 
प्रदान की है-- 
नैव राज्यं न राजासीन्न च दण्डो न दाण्डिकः । 
धर्मेणेव प्रजाः सर्वा रक्षन्ति स्म परस्परम्‌ ॥ शान्ति० ५९।१४। 


किन्तु परस्पर सहयोग का यह्‌ सिद्धान्त अधिक दिनों तके न चल सका । 
लोभ एवं स्वां ने प्रकृति-गंगा के सुरम्य तट पर मानवता की मणिकणिका का 
शनैः शनैः शिलान्यास किया । फलस्वरूप मा्स्यन्याय' ने जन्म ग्रहण किया, 
“जिसकी लारी उसकी भस' के सिद्धान्त ने धीरे-धीरे अंगडाई ली । फिर क्या था, 
प्रबरू निवल को सताने लगे, प्रबल प्रबलतरसे भय खाने लगे, प्रबलतर प्रबखतम से 
घवड़ाने रुगे । चतुदिक्‌ अव्यवस्था की वेतरणी बह्ने लगी । क्िसीका न गृहं 
सुरक्षित था, न गृहिणी }* सम्भवतः एसी ही परिस्थिति मे कुछ विवेकशील व्यक्तियों 
ने परस्पर मिखकर समाज की सुरक्षाका भार किसी एेसे व्यक्ति के कन्धे पर रखने 
का निश्चय किया जो शारीरिक तथा बौद्धिक दोनोंही द्ष्ियों से समथंथा। यही 
राजा का सवंप्रथम चुनाव था । एेतरेयन्राह्मण (१।१४) मे आया है कि राजा के अभाव 
मे देवों ने अपनी दुदंशा देखी । अतः सवने मिरख्कर्‌ एकमत से राजा का चुनाव 
किया 1 इससे यह बात स्पष्ट प्रतीत होती है कि सामरिक आवश्यकताओं ने स्वामित्व 
या नृपत्व को अंकरुरित किया । कौटिल्य ने अपने जगद्धिदित अ्थंज्ञाख् में छिखा है 
कि “मात्स्यन्याय' से आक्रान्त होकर रोगों जे मनुवेवश्वत को अपना राजा बनाया। 
एेसी ही बात रामायण (२।६७), ज्ान्तिपवं (१५।३० एवं ६७।१६) तथा कतिपय 
पुराणों मे भी कही गई है । 





१. अराजकाः प्रजाःपृवं विनेशुरिति नः श्रुतम्‌ । 
परस्परं मक्षयन्तो मत्स्या इव॒ जले कृशान्‌ ॥ शान्ति० ६७।१७ । 
२. अथंशास्त्र १।४। 


परिसंघाद-२ 





प्राचीन संस्ृत-साहित्य में मानव समता २२३ 


एक बार चयन हौ जाने का यह्‌ अथं कदापि न था कि राजा स्वेच्छाचारिता 
करे, समाज एवं उसके नियमों की अवहेकना करे, धमं के विरुद्ध आचरण करे । 
राजा को नियन्त्रित करने की बागडोर जनता के हाथो मेथी) जनताहीराजाका 
निर्माता एवं भाग्यविधाता थी । महाभारत मे राजा वेन की कथा वणित है । वेन 
अत्यन्त प्रतापी ओर विशा साञ्राज्य का अधिपतिथा। विशाल साम्राज्यका 
नियन्ता वेन, अपने विपुल एेश्यं को देखकर अपने को ही नियन्त्रित न कर सका । 
उसने स्वेच्छाचारिता आरम्भकी। फलतः लोगों ने उसका वध कर डाला? । 
शान्तिपवं मे कठा गया टै कि अधार्मिक, स्वेच्छाचारी राजाका वध कर उसके 
परिवार को आपत्ति के गतं मे श्लोक देना चाहिए* । तैत्तिरीयसंहिता एवं ज्ञतपथ- 
ब्राह्मण के काल मे राज्य पाकर मनमानी करने वाले राजाको देश की नागरिकता 
से वंचित कर दिया जाता था३। 


भारत के सुदूर अतीत की क्चांकी देखने से यह्‌ पता चरता है कि उस समय 
राज-पद सहज एवं बहुत गौरवास्पद न था । राजपद के साथ सुख की अपेक्षा दुःख 
का, शान्ति की अपेक्षा अलान्तिका एवं पृण्य की अपेक्षा पापका सम्बन्ध अधिक 
दृढ था। यहौकारणदहै कि वुद्धिमानु एवं सन्चरित्र जन इससे दुर रहना चाहते थे । 
दासक होने की अपेक्षा शासित होना उन्हं अधिक पसन्द था वे राज-पदसे दुर 
रहना चाहते थे^। उस समय राजा का प्रधान कतंव्य प्रजाकी रक्षाकरना ही 
माना जाताथा। प्रजा वगं अपनी रक्षाके ल्यिही अपनी जायका षष्ठांश राजाः 
कोवेतनके रूपमे दिया करता था<। माकण्डयपुराण (१३०।३३-२४) मे राजा 
“मरुत्त' की मातामही ने उपदेश देते समय उसे समञ्ञाया है कि-राजाका शरीर 
आमोद-प्रमोद के लियि नहीं बना है, प्रत्युत वह्‌ कतंव्य पाटन करने तथा पृथ्वी की 
रक्षा करने के प्रयत्न मे क्ष सहने के लियिरहै। राजा पर धमं का नियन्त्रण सावं- 
कालिक था। क्रोध के वशीभूत रहकर मर्यादा का उल्लंघन करने वाले राजा मृत्यु 
के एस बना दिये जते थे । 


महाभारत, शान्तिपवे, ५९।९३-९५. । मागवत ४।१४ तथा मनु° ७।४१ । 
शान्ति ९२।९ । 

तैत्तिरीय० २।३।१ तथा शतपथब्राह्मण १२।९।३।१-३ । 

देखिये-महाभारत, शान्तिपवं ५९ अ० । ५. शान्तिपवं ६७।२ १-२२ । 
बौधायनमगृ्यसूत्र १।१०।१, रुक्रनीति १।१८८ तथा शान्ति° ७१।१०। 
प्रायशश्च कोपवशा राजानः प्रकृतिकोपैहुताः श्रूयन्ते 1 अथंशास्त्र ८।३ । 


द्‌ = ५ ~ ० ८ 


परिसंवाद-ए 


-रर४ । भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


हमारे प्राचीन ग्रन्थों मे राजाके उद्गम के विषयमे प्रधानतया दो मत 


मिलते हैँ (१) राजा का चुनाव होता था ओर (२) राजा दैवी अधिकार से सम्पन्न 
माना जाता था। 


(१) ऋरवेद (१०।१७२) तथा अथववेद (६।८७ एवं ८८।१-२) मे राजा के 
चयन के विषय मे कच्चित्‌ धुंधला संकेत उपलन्ध होता है । अथववेद के एक दुसरे 
स्थल पर राजा के निरवचिन का कुछ स्पष्ट संकेत देखा जा सकता है--लोग राज्य 
करने के ल्य तुम्है चुमते है, ये दिशाँ ये पंच देवियाँ तुम्हं चुनती हैँ" । भद्र रोग, 
सूत, ग्राम-मुखिया, रथकार, धातुनिर्माता आदि राजा का चयन करते थे, एेसी ध्वनि 
अथववेद मे मिलती हैर । तैत्तिरीयब्राह्यण (१।७।३) मे राजा के निर्माता को ^रत्िनु' 
कहा गयादहै\ ये रत्नी खोगदही राजाको राज्य देते थेऽ\ इन स्थरो से यह्‌ बात 
स्मित होती है कि राजा भद्र-वगं, उच्च कमंचारियों तथा सामान्यजनों से राज्य 
पाता था) 


वेदिक युग की परिसमाप्ति तथा रौकिक साहित्य के ठीक उषाकाल तकं आति- 
आते राजत्व-पद आनुवंशिक हो चला था ! अव राजा के निर्माता एवं भाग्यविधाता 
के रूप मे सामान्य जनता की सम्मति का पूवं मूल्य न रह्‌ गया था । फिर भी जनता 
कौ राय अभी, अव भी आवश्यक थी । अयोध्या के चक्रवर्ती सम्राट्‌ महाराज दशरथ 
ने अपने निश्चय के समथेन के लिये उस समय नागरिको की एक सभा बुलाई थी, जब 
वे राम का राज्याभिषेक करना चाहते थे* । 
महाभारत के आदिपवं के अनुसार जब महाराज परीक्षित की मृत्यु हो गई 
उस समय राजधानी के नागरिको ने एकत्रित हौ उनके अत्पवयस्य बालक जनमेजय 
को अपना राजा चुना । बालक जनमेजय उस समय अपने मन्त्रियो एवं पुरोहितो की 
` सहायता से राज्य करता था^। 


महाभारत के अध्ययन से पता चरता है कि प्राचीन समयमे जनताके द्वारा 
निर्वाचित किये जाने पर राजा सवके समक्ष यह्‌ शपथ क्ेताथाकि मै मन, वाणी 
ओर क्रिया द्रारा भूतलवर्ती ब्रह्य (वेद) का निरन्तर पालन करूंगा । वेद मे दण्डनीति 


१. त्वां दिशो वृणतां राञ्याय त्वासिमाः प्रदिज्लः पच्च देवाः ३।४।२। 
२. ये राजानो राजकृतः सूता ग्राम्य ये । उपस्तोच पर्ण मह्यं त्वं॑सर्वा करृण्वमितो 


जनान ॥ ३।५।७ । 
३. रत्निनामेतानि हवीषि भवन्ति ! एते वै राष्टूस्य प्रदातारः ।१।७।३ । 
४. देखिये--अयोध्याकाण्ड १-२ । ५. महाभारत आदिपर्ग-४४।६ । 


परिसंवाद-२ 








प्राचीन संस्कृत-साहिव्य. मे मानव समता . .. (^ 


से सम्बन्ध रखने वाखा जौ नित्य धमं बताया गया है, उसका मै निःशङ्क होकर 
पालन करेगा । कभी स्वच्छन्द नहीं होगा । ब्राह्मण मेरे सिय अदण्डनीय होगे तथां 
मे सम्पूणं जगत्‌ को वणंसङ्कुरता ओर घमंसङ्कुरता से बचाडगा+ आदि आदि । 

(२) प्राचीन ग्रन्थों मे राजा के निर्वाचन कै अतिरिक्त एक अन्य सिद्धान्तभी 
मिलता है, जिसके अनुसार राजा के पद, उसको महत्ता ओर उसके व्यापार को 
दयोत्तित करने के छियि उसमे देवों के अंश होने की कल्पना की गई है । महाभारतः 
सम्पृणं ध्म॑श्ञाख, नोतिशाख् एवं पुराण इसी सिद्धान्त का प्रमुख रूप से समथ॑न 
करते हँ। इसी के प्रचार तथा प्रसार के ल्यि डिण्डिम-घौष करतेदैं। राजा देवी 
अधिकार से सम्पन्न होता था, इसकी प्रथम की ऋ््वेद मे देखी जा सकती है 1 
ऋग्वेद (४।४२) में पुरुकुत्स' के पत्र राजा च्रसहस्थु' का वर्णन है । वह्‌ बड़े आत्म- 
गौरव के साथ उद्घोषित करता है--भें इन्द्र एवं वरुण हूं, मेँ विज्ञा एवं गम्भीर 
स्वगं तथा पृथ्वी हँ ।' अथववेद मे आया है--हि राजन्‌, तुम्हे सभी रोग चाहे, 
तुम इन्द्र के समान विश्वमे सुस्थिर रहौ । राज्य तुम्हारे द्वारा धारण किया जाता 
रटे ।*२ दसी प्रकार की अभिव्यक्ति शतपथब्राह्मण में भी मिलती है--"राजन्य प्रजापति 
काहै, वह्‌ एकाकी है, किन्तु बहुतों पर शासन करता है उ यहां राजा प्रजापति के 
प्रतिनिधि के रूप में वणित है । महाभारत के ज्ान्तिपवं मं राजा के देविक अंशवाली 
वात बहुधा वणित है । मनुस्मृति आदि धमंशाख, काव्य एवं समूचे पुराण राजामें 
देवत्व की कल्पना वाटो बात से भरे पड़ेहं।“ 


राजा होने के अधिकारी 


राजा किसे होना चाहिये ? इस विषय पर हमारे पुरातन ग्रन्थकार एकमत नहीं 
ह । मनु के अनुसारक्षत्निय दही राज्य के सिंहासन का वास्तविक अधिकारी माना गयाहै। 
उन्होने चारो वर्णो के कर्मं का विभाजनकरते हूए अपने विश्च-विश्रुत ग्रन्थ मनुस्मृति में 
कहा है कि-प्रजा-रक्षण, दान अर्थात्‌ वितरण, यज्ञानुष्ठान, वेदाध्ययन तथा अपनी ओर 
आकृष्ट कर विवेक को विनष्ट करने वारी वस्तुओं से विरक्ति-संक्षेपमे ये ही क्षत्रिय 





१. प्रतिज्ञां चाधिरोहस्व मनसा कर्मणा भिरा । 
पालयिष्याम्यहं भौमं बरहा इत्येव चासङत । 
यख्चात्र धर्मो नित्युक्तो दण्डनीतिव्यपाश्रयः । 
तमशङ्कः करिष्यामि स्ववशो न कदाचन्‌ ॥ शान्ति० ५९।१०६-१०७ 
२. देखिये-६।८७१-२ । ३. देखिये-५।१।५ १४ । 
४. देखिये-मनु ५।९६, ७।५, ७।८ । तथा रघुवंश २।७५ । 


परिसंबाद २ 
१५ 


२२६ भारतीय चिन्तन की परम्परा भे नवीन सम्भावनां 


के कायं हैँ ।* किन्तु धममंशाख् के महारथी व्याख्याता आचायं “कुल्लृक' का कहना है 
किं “राजा' शब्द किसी भी जाति के व्यक्ति के लिये प्रयुक्त हौ सकता है। वे यह्‌ 
मानते दहैँकिजो कोद भी व्यक्ति प्रजा का रक्षण करता है वह्‌ राजा है ।* महाभारत, 
पुराण एवं रघुव॑श्च आदि महाकाव्य क्षत्रिय को ही राजा होने का सर्वाधिकार समपित 
करते हँ । लगता है प्रजा-रक्षण तथा क्षत्रिय जाति मे अन्योन्याश्रय सम्बन्ध मान लिया 
गया था । जगत्‌ के पालकं भगवान्‌ विष्णु की क्षत्रिय जाति कल्पित की गई है। मनु 
आदि प्रारम्भिक राजा क्षत्रिय जाति के ही बताये गये हँ । किन्तु इसका यह्‌ अथं 
कदापि नहीं है कि दूसरी जाति के व्यक्ति राजा हो ही नहीं सकते थे । अतीत काल 
मे इस भारत वसुधा के उपर कतिपय ब्राह्मण वंशो ने राज्य एवं साम्राज्य स्थापित 
किये थे । इनमें बहुत से अपने जमाने के बेजोड योद्धा एवं राजनीति के भीष्मपितामह्‌ 
थे । शङ्खः सा प्राज्य का संस्थापक पुष्यमित्र ब्राह्मण-वंश का ही अवतंस था ।* जैमिनि 
(२।३।३) की व्याख्यामें कुमारि भहूने ल्खाटहै कि अतीतकी परिधिमें सभी 
जातियों के रोग शासक होते देखे गये हँ । अतीत के रम्बे आयाम में यत्र-तत्र शुद्र 
भी शासक हए हैँ । इसके किए मनुस्मृति मे भी एकाधिक प्रमाण देखे जा सक्ते ह ।४ 
मनुस्मृति के सप्तम अध्याय (शलोक ४१) मे अधार्मिक अतः राज्यच्युत किये गये 
राजाओं की एक संक्षिप्त तालिका है । उसमे चैजवन अथवा पैजवन सुदा नाम से एक 
राजा का उल्लेख किया गया है । यह्‌ पैजवन शुद्र था । इसकी विपुल सम्पत्ति की चर्चा 
महाभारत तथा स्कन्दपुराण मे भी आई है। 


मन्त्रिपरिषद्‌ 


राज्य के सागर सदश विशाल कृत्य केवल एकं व्यक्ति के ही सामथ्यं से समाहित 
नहीं किये जा सकते । सरल कायं भी एक व्यक्ति के लिये करना कठिन है, तो शासन- 
कायं, जो किप्रजाका अनुरंजन करना अपना पावन कतव्य मानताहै, बिना 
सहायकों के केसे चल सकता है ।* कायं की अधिकता के कारण एक व्यक्ति से त्रुटिय। 

१. देखिये--१।८९ । 

२. (राजशब्दोऽपि नाम क्षत्रियजातिवचनः, किन्त्वभिषिक्तजनपदपुरपारथितृपुरुषवचनः । अत 
एवाहं “यथावृत्तो मवेन्नृपः' इति ॥' मनुस्मृति ७1१ पर कुल्लूक की टीका 1 
देखिये--हरिवंश ३।२।३५ । 

न शूद्रराज्ये निवसेत्‌" । मनु° ४१६१1 
न राज्ञः प्रतिगृह्णीयाद राजन्यप्रसूतितः । मनु° ४।८४ । . 
५. न राज्यमनमात्येन राक्यं शा्तुमपि त्यम्‌ । शान्तिपवं १०६।११ ॥ 





०८ ५ 


वरिसंबाद-२ 


प्राचीन संस्कृत-साहिल्य मे मानवं समताः ` ` ` ` २२७ 


भी अधिक सम्भावित है । अतः प्राचीन कालस ही राजा खोग राज्य कायं के संचाठन 
के लिये, उसे सही एवं सरल ढंग से चलाने के लिये, मन्त्रियों की निप्रक्ति.किया करते 
थे । आपस्तम्बधमंसुत्र' मे अमात्य' राब्द मन्त्री" के अथं मे अर्थात्‌ अपने वास्तविक 
अथं में प्रयुक्त हुआ है । कदाचित्‌ अपने सही एवं अश्रान्त अथं मे अमाव्य' शब्द का 
यह्‌ प्रथम प्रयोग है । भा 
मन्न्रिपरिषद्‌ का गठन 


मन्त्रिपरिषद्‌ के गठन के पूवं यह्‌ बतला देना आवश्यक है कि प्राचीन साहित्य 
मे अमात्य एवं मन्त्री मेँ अन्तर माना जाता था । अमरकोक्च के अनुसार अमात्यो के 
दो भेद हं । जो अमात्य 'घीसचिव' होते थे उन्टे मन्त्री कहा जाताथा ओर पसे 
अमात्य जो मन्त्री नहीं थे कमंसचिव' कटते थे। वाल्मीकिं रामायणम भी 
अमात्य' एवं 'मन्तरी' मे अन्तर बतलाया गया है ।* कौटिल्य के अनुसार भी अमात्यो 
एवं मन्त्रियों मे अन्तर है ।* कौटिल्यने मन्त्रियों को अमात्यो की अपेक्षा जधिक 
उच्चपदाधिकारी मानादहै। 

महाभारत मे अमात्यो के इन द्विविध रूपों की बहत सुस्पष्ट क्चाकी मिलती 
है 1* ज्ञान्तिषवं मे, राजनीति के परमाचायं तथा धनुविया के अप्रतिम योद्धा भीष्मके 
अनुसार अमात्य परिषद्‌ की सदस्य संख्या सतीस होनी चाहिए । इस अमात्य परिषद्‌ 
म सभी वर्णो का समुचित प्रतिनिधित्व देखा जा सकता है । इसमे चार वेदविद्‌ 
बराह्मण, आठ शूरवीर क्षत्रिय, इक्कीस सम्पत्ति-सम्पन्न वेशय, तीन विनीत एवं पवित्र 
शूद्र, तथा एक पुराणविद्या का ज्ञाता सरत, होने चादिए । वस्तुतः यह्‌ सामान्य अमात्य- 
परिषद्‌ से भिन्न जान पड़ती है । दसमें संसद का सा रूप दिखलाई पड़ता है । सम्भवतः 
राज्य के सारे मसले विचाराथं सवंप्रथम इसी परिषद्‌ के समक्ष प्रस्तुत किये जाते 
थे । सम्भवतः यह्‌ छोवर परिषद्‌ थी । इस परिषद्‌ मे भली-भाति विचार कर किए 
जाने पर ही विषय अपर परिषद्‌ मं जाता था । इसी अपर परिषद्‌ को मन्ति-परिषद्‌ 
कहा गया है । इसमे आठ मन्त्री हुआ करते थे । कदाचित्‌ राजा ही इस परिषद्‌ का 
अध्यक्ष हुआ करता था ।* इस परिषद्‌ के सदस्य किस-किस जाति के लोग होते ये, 
यह निर्देश नहीं किया गया है । सम्भवतः इसमें उच्च वग के ही लोग रहा करते थे । 





१. गुरूनमात्यांश्वैव नातिजीवेत्‌' अर्थात्‌ "राजा को अपने गखओं एवं अमात्यो से बहठ्कर सुख- 
पृवेक नहीं जीना या रहना चाहिए 1* २।१०।२५।१० 1 

२. अयोध्याकाण्ड १।२।१७ । ३. अथंशास्त्र १।८ । ४. चान्तिपवं ८५।७-११ । 

५, अष्टानां मन्त्रिणां मच्ये मन्त्रं राजोपधारयेत्‌ । गान्ति० ८५।११ । =: 


 परिर्वाद-र 


-२२८ मारतीय चिन्लन की परम्परा मे नवीन सम्माननं 


, इस परिषद्‌ के नियो को, इसके द्वारा पारित विधानों को देश में प्रचारित किया 
जाता था ओर राषटके प्रत्येक नागरिकों को इससे परिचित कराया जाता था ।* 


मन्त्रिपरिषद्‌ की सदस्य-संख्या के विषय में प्राचीन ग्रन्थों मे एेकमत्य नहीं है । 
किन्तु प्रायः सभी आचार्यो ने इसे सातसे दश के भीतर ही मानाहै। 


व्यवहार (न्याय पति) 


प्राचीन कारम निष्पक्ष न्याय कर अपराधी को दण्डित करना राजाका 
प्रमुख कायं माना जाता था। रामायण, महाभारत, सारी स्मृतियां एवं अथास 
सादि न्याय-शासन को राजा का प्रधान कतंव्य बतलाते हें । राजा की कचह्री या 
न्यायालय को ध्मसिन, धम॑स्थान या धर्माधिकरण कहा जाता था । मृच्छकटिक में 
न्यायालय के लिए अधिकरण-मण्डप तथा प्रधान न्यायाधीश के किए अधिकरणिकः 
कहा गया है । न्यायाख्य का अत्यन्त विकसित एवं आधुनिक रूप मृच्छकटिक मेँ 
विस्तृत रूप से देखा जा सकता दै ।* स्मृतिं, तथा काव्यो आदि के अवलोकनं से 
यह्‌ बात प्रतीत होती दहै कि प्राचीन समयमे दो प्रकार के न्यायाख्य होते थे- 
(१) राजा का न्यायाख्य तथा (२) मुख्य न्यायाधीश का न्यायाख्यः । राजा सर्वोच्च 
न्यायाधीश माना जाता था।* मुख्य न्यायाधीश के न्यायाल्यका निणैयराजाकी 
अनुमति कौ प्राप्ति के लिए भेजा जाता था। किन्तु राजा के स्यायाल्यमे भी, राजा 
की सहायता के लिए, धमंस्थ (विधि-वेत्ता) रहा करते थे, जो राजा को सही निणंय 
लेने मे सहायक होते थे ।“ 


न्यायाधीक्लों को स्मृतियों के अनुसारही प्रायः निर्णय करना पडता था। 
छोटी जाति के व्यक्ति (जसे चमंकार आदि) भी न्यायके समानरूपसें भागीदार 
थे ॥ न्याय-व्यवस्था के समय सभी जातियों के जनों के कुल, जाति तथा देश आदि 
के धर्मो पर दृष्टि रखी जाती थी । (मनु° ८।४१-४६) । उस काल मेँ न्याय सस्ता तथा 
सवंजनसुलभ था । न्याय के समक्न छटरे-बडे का विचार नहीं किया जाता था । 


१. ततः सम्प्रेषयेद्‌ राष्ट राष्ट्ियाय च दशंयेत्‌ 1 

अनेन व्यवहारेण द्रष्टव्यास्ते प्रजाः सदा ॥ शान्ति° ८५।१२ । 
देखिये--मूच्छकरटिक, अंक ९ । 

देखिये-याज्ञवल्क्यस्मृति तथा नारदस्मृति । 

देखिये~मृच्छकटिक, पृष्ठ ६१७, ° रमाशंकर त्रिपाठी के द्वारा सम्पादित संस्करण । 
५. रधुवश-१७।३९ । ६. मनुस्मृति ८।४१ 1 


% < < 


वरिसंवाद-र 


प्राचीन संस्कृत-साहित्य मे मानव समतां २२६ 
स्वायत्त ग्राम-संस्थाणएं 

महाभारत तथा मनुस्मरृति-ये दोनों ही म्रन्थ-स्वायत्त-ग्राम-संस्थाओं के 
विवय में अक्षरः एकमत दँ ।* इनके अनुसार ग्राम मे अपना शासन चलता रहता 
था ग्राम का शासक ग्रामिक या शग्रामाधिपति' कहलाता था । केन््रमें चाहैजोभी 
शासन या शासक हो, उससे ग्राम-लासन पर कोई विहोष प्रभाव न पड़ता था । ग्राम 
का स्थानीय शासन स्वतः संचालित होना था। म्रामिक का कायं द्विविध था । एक 
ओरतो वह गाँव के समग्र विषयों को देखता तथा सुलक्लाताथा ओर दूसरी ओर 
गाँवके लोगोंसे राजाके लिएकरमी ग्रहण करता था। कर, आक्रमण तथा रक्षा 
आदि बातों के अत्तिरिक्त केन्द्रीय ज्ञासन किसी प्रकार करा हस्तक्षेप नहीं करता था, 
वह्‌ केवर एक सामान्य नियन्त्रण भर रखता था । गाँव अपने आप मे एक अति छोटे 
राज्यकेरूपमे कायं करता था । केन्द्र ने अपने कतिपय अधिकार इन दकाय को 
सौप दिये थे । ग्राम-संस्था राष्ट्र की न्यूनतम इकाई थी । इसके उपर फिर दश गँवों 
की इकाई बनती थी । दश गाँवों के रक्षक को श्रामदशेशञ' कहा जाता था । इसके 
उपर ब्रीस गाँवों की, सौ गाँवों की तथा सहस्र गवो की दकाया होती थीं । 

उपर्युक्त तथ्यों को ध्यान में रखते हुए यह्‌ कहा जा सकता है कि राज्य-संगठन 
मे साधारण व्यक्तियों का भौ योगदान रहा करता था । 
धमं-निरपेक्षता 


(स्वस्वकमंण्यभिरतः सिद्धि विन्दति मानवः' अपने-अपने कमं मे रत रहता 
हुआ प्रत्येक प्राणी सफता सहचरी का आसानी से संगम कर केता है यह सिद्धान्त 
प्राचीन शासन-तन्त्र की प्रमुखतम विचारधाराओं मे एक था । उस जमाने में प्रत्येक 
व्यक्ति को यह्‌ अधिकार प्राप्तथा किं वह्‌ अपने कलधम, जाति-धमं तथा देश-धमं 
के अनुसार आचरण करे । राजा चाहे जिस मतका रहता रहाहौ, पर वहु अपनी 
प्रजा के धर्माचरण मे कभी भी बाधा नहीं डालता था । अपनी रिक्षा, अपने परम्परा- 
प्राप्त आचार आदि के पार्न एवं प्रचार के किए प्रत्येक व्यक्तिकोकच्टथी।२ 


धमं अथवा ला (1.५) 
इस निबन्ध मे कई बार धमं शब्द आया है । मानव-अधिकार के सन्दभंमें 
धमं शब्द को सुनकर कतिपय व्यक्ति यह विचार कर सक्ते हैँ कि भारत के प्राचीन 


१. देखिये-महाभारत, शान्तिपवं ८७।३-१२ तथा मनुस्मृति ७।११६-१२०। 
२. देखिये-मनुस्मृति ८।४१ तथा आगे एवं २।२० भी । 

स्वे स्वे धर्मे निविष्टानां स्ंषामनुपूवंशः। 

वर्णानामाश्रमाणाचच राजा सृष्टोऽभिरक्षिता ॥ मनु° ५।३५ 


२६०. - भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनाएे 


काठ म “मानव-स्वातन्त्य' अथवा “मानव-अधिकार' नामकी कोई वस्तुन थी, 
अथवा उसका कोर खास मूल्य न था, क्योकि उस समय शासन धमं के आधार पर, 
मजहब के आधार पर सञ्चालित होता था । किन्तु यह बात निराधारदहै। शासन के 
सन्दभं मे धमं का अथं मजहब या एक वगं विशेष की मान्यता समक्षना भारी 
भूक होगी । 


प्राचीन काल के साहित्य को देखने से यह्‌ विदित होताहै कि उस समय 
शासन आदि सावंजनीन कार्यो मे प्रयुक्त धमे" किसी सम्प्रदाय या मत का द्योतक 
नहीं था, प्रत्युत यह जीवन का एक ढंग या आचरण संहिता रहा, जौ समाज के अघ 
तथा व्यक्तिकेलरूपमे मानवके कार्योको व्यवस्थित करता हुआ समाजमें मर्यादा 
की स्थापना करता था । इसको ओर सरल ठंग से समञ्ञानेके लिएकटाजा सकता 
है कि प्राचीन कार म धमं, कानून, विधि, मर्यादा, दण्ड तथा ला समानाथेक शब्द 
ये 1 दण्डं धर्मं विदुर्बुधाः" (मनु०° ७१८) दण्डको ही विद्वानों ने धमं की संज्ञा प्रदान 
कहै ।+ जब हम धमं एवं दण्डयाला को समाना्थक मानते है" तभी यह बात भी 
सही दंगसेक्ग जाती दहै कि-- 


अन्ये कृतयुगे धमस्त्रितायां द्वापरेऽपरे । 
अन्ये कलियुगे नृणां युगह्ासानुरूपतः ॥ मनु १।८५ 


अर्थात्‌ सत्ययुग मे धमं कुछ दूसरे ही ढंग का रहा । त्रेता ओर्‌ द्वापर में इसके 
कुछ ओर ही रूप रहे तथा इस कलियुग मे अन्य प्रकारके ही धमं कौ व्यवस्था हे। 
मरुग के अनुरूप धर्मं कै स्वरूप मे भी परिवत॑न होता रहता है । 


इस बात का समर्थन महाभारत तथा बौधायनधमंसुत्र मे भी होता है । इनके 
अनुसार धमं तीन प्रकार का होता है--(१) वेदोक्त, (२) धमंशाखों के द्वारा कथित 
तथा (२) परम्परा या शिष्ट जनों से प्राप्त।* धमंकेये तीनोंही खोत जब संगम को 
प्राप्त होते थे तभी महाघमं रूप प्रयाग के स्वरूप का निर्माण होता था, जो सभी वगं के 
व्यक्तियों, यहां तक कि प्राणिमाच्र के लिये भी शिरोधायं हुमा करता था । 


१. ओर देखिये--मनु° ७।१७, महामारत १५।१० । 
२. वेदोक्तः परमो धमः स्मृतिशास्त्रगतोऽपरः । 
रिष्शचीणंः परः प्रोक्तस्त्रयो धर्माः सनातनाः ॥ अनुशासनपवं १४५।६५ 
त्रिविधं धमंलक्षणम्‌ । वनपवं २०७।८३ । उपदिष्टो धमः प्रतिवेदम्‌ 1“. स्मार्तो द्वितीयः । 
- तृतीयः शिष्टागमः । बौधायनधमंसुत्र १।१।१-४ । ` । । 
परिसंवाद -२ 





प्राचीन संस्छृत-सादिस्य मे मानव संमतां २३१ 
सियो की अवस्था 

स्वगं एवं अपवगं के मागंभूत भारत के सुदूर अतीत के परिशीलन से यह्‌ बात 
स्प्टहो जाती है कि इस देश मेँ अत्यन्त प्राचीन कालसे ही च्ियोंको गौ रवासपद 
स्थिति प्राप्त थी उन्हें अरदढागिनीका दर्जाप्राप्तथा। वे देवी कही जाती थीं। इस 
देश के धानक साहित्य ने जहां एक ओर विष्णु, शिव, गणेक्षा तथा इन्द्र॒ आदि देवों 
की कल्पना की है वहीं उसने दुर्गा, महाकाली, महालक्ष्मी एवं महासरस्वती की भी 
आदरास्पद सत्ता स्वीकारकीदहै। हमारे देश के दाशंनिकों ने भी शक्ति की कल्पना 
ब्रह्म से कम नहींकीदहै। यदिवेकाञशीमे हिव की आराधना से मुक्ति की कामना 
करतेथे तो विन्ध्य की उपत्यका मे विराजमान माँ दुर्गाकी अच॑नासे धमं, अथं, 
काम एवं मोक्ष की भी अभिलाषा रखते थे । यदि हिमालय कौ उत्तुङ्ग श्ह्धलाओं 
के मध्य नरनारायण का दलन कर उन्हं शान्ति मिक्ती थी तो भारतके सुदूर 
दक्षिण कन्याकुमारौ मे तपस्यारत कुमारी पार्वती के समक्ष श्रद्धावनतदहो, वे सारी 
मनोकामनाएं पूरी करने की अभिलाषा रखते थे । इस तरह हम देखते हैँ कि इस देश 
के अत्यन्त प्राचीन परिवेश मे स्त्रियों का दर्जा प्रायः पुरुषों के ही समकक्ष था 1 

हमारे देश मे विवाह एकमात्र एेन्दिय सुख की तुप्तिके ल्यिदही नथा। 
महषियों ने जिन कारणों से विवाह की आवश्यकता बतला है, उनमें धार्मिक कृत्यो 
का सम्पादन तथा पूत्रोत्पादन प्रमुख थे । धर्मपत्नी के बिना पुरुष अपणं थे, उन्ह 
धार्मिक कृत्यो के सम्पादन का पूरणं अधिकार प्राप्त न था ।* आखिर मर्यादापूरुषोत्तम 
राम अश्वमेध की याज्ञिक क्रिया तभी सम्पन्न कर सके, जब उन्होने अपने वाम भाग 
मे सीता की सुवणंप्रतिमा स्थापित की । विवाह का दूसरा प्रमुख कारण था काला- 
नुसारश्षी के साथ निवास कर पुत्र उत्पन्न करना, वयोकि इसके बिना कोरई्‌भी 
व्यक्ति पितु-ऋण से उक्रण नहीं माना जा सकता था । एन्य सुख तो विवाह का 
अन्तिम एवं निम्नतम कारण था । 
स्मी-रिक्षा | 

यह्‌ एक बहुत बड़ी विचित्र बात है, जौर बहुत लोगों को यह्‌ जानकर आश्चयं 
भी होगा कि वत॑मान तथा मध्यकाल की अपेक्षा प्राचीनकाल मे खियों की शैक्षणिक 
अवस्था कहीं दिव्य एवं भव्य थी । विच्च के उपलब्ध प्राचीनतम ग्रन्थ ऋम्बेद को 
कतिपय ऋचायें पूज्य भारतीय नारियों के वारा स्वी गई ह । जिन भारतीय 
ललनाओं ने अपनी बौद्धिक परिपक्वता तथा मानसिक उच्च धरातर्ता के साथ 





१, अयज्ञियो वा एष योऽपत्नीकः । तंत्तिरीय ब्रा० २, २, २, ६। 
परिसंशाव-२ 


९३२ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाणएे। 


अपनी कवित्व दाक्तिसे ऋग्वेद को समृद्ध कर महषियों की समकक्षता अजित की 
है, उनमें .आपाला' “घोषा काक्षीवती" तथा “विश्ववारा' अग्रणी है । मिथिलाधिपति, 
अध्यात्मतत्त्ववेत्ता महाराज जनक की सभा के उज्ज्वल हीरक, अपने जमाने के बेजोड़ 
दार्शनिक याज्ञवल्क्य की दो लिया थं, जिनमे मैत्रेयी अपते पति की ही भांति सव॑दा 
सत्यज्ञान की खोजमे ही रत रहा करती थी 1 किसी समय भौतिक सम्पत्ति की बात 
करने पर उसने अपने पति से कहा था--निससे मै अमर नहीं हो सकूगो उससे 
मेरा क्या प्रयोजन 1"* महाराज जनक की ही सभा की मध्यमणि थीं महादेवी माभ । 
उस समय विरले ही ताकिक, दाशंनिक व्यक्ति, अध्यात्मक्षेत्र के उत्तर प्रव्युत्तर कर्ताओं 
मे अग्रणी, तेजस्वी व्यक्तित्व गार्गी के साथ दाखाथं करने का साहस कर पाते थे । 
उसने दानिक शिरोमणि याज्ञवल्क्य के भी दांत खद कर दिये थे। दिग्गज विद्वानों 
को भी उसका सामना करने पर दिग्श्रम हो जाया करता था ।२ 

वैदिक तथा दाशंनिक जगत्‌ मेँ अपनी प्रतिमा से जगती को आलोकित करने 
वाटी इस धरती की नारियाँ लौकिक काव्य निर्माणमे भी पृरूषोंसेपीछेन थीं। 
जिन कवियित्रियों ने अपनी कल्पना से संस्कृत-साहित्य को चतुदिक्‌ श्रसम्पन्न किया 
है उनमें विज्जका, अवन्तिसुन्दरी तथा शीला भहूारिका आदि का नाम चिरस्मरणीय 
रहेगा । 

प्राचीन कालम पुरुषों की ही भांति खियों को भी उपनयन तथा वेदाध्ययन 
का अधिकार प्राप्त था। स्मृतिकार हारीत ने सियो के उपनयन तथा वेदाध्ययन 
सम्बन्धी अधिकारकी व्याख्या दे रखी है) विश्व-विश्रुत भाषावेज्ञानिक पाणिनि ने 
भी आचार्या" एवं “उपाध्याया शब्दो के साधनाथं व्युत्पत्ति दी है ।3 इससे यह्‌ स्पष् 
प्रतीत होता है कि सूत्र एवं वातिक काल मे स्वियां पुरूषो की ही भांति गुर्कुलों मँ 
देश-विदेश से आये हुए श्रद्धावनत शिष्यो को पद़ाया करती थीं । 

यदि हम भारत के अतीत काल के विषय मे जरा सावधानी से विचार करने 
का प्रयास करें तो हमें यह जानकर आश्चयं होता दै किं उसकारमे भी सामान्य रूष 
से नासियों मे शिक्षा का प्रचुर प्रचार था। गोभिलगृह्यसुत्र तथा काठकगुह्यसुत्र ^ से 
यह पता चलता है कि उस समय कौ दुलहन प्रायः शिक्षित हुभा करती थीं । वे अपने 
विवाह के अवसर पर वर के साथ दही मन्तरोच्चारण किया करतीथीं। स्पष्टहैकि 





१. - बृहदारण्यकोपनिषद्‌ २।४।१-३ । २. वही ३।७।८ । 
३. काशिका ४।१।५९ तथा ३।३।२१ ।. ४. २1१।१९-२०॥ 
५. २५-२३ 1 त । 


परिसंवाद-२ 


प्राचीन संस्कृत-साहित्य मे मानव समता २३३ 


उस समय तक चियों को वेदिक मन्त्रोंके उच्चारण का अधिकार उपर्ब्धथा। 
कामसूत्र से भी लियो की सामान्य शिक्षा का परिजान होता है । आचायं वात्स्यायन 
ने नवपरिणीताओों के प्रेम-पत्र की चर्व की है । कविता-कामिनी के विलास महाकवि 
काटलिदासके काट तक भी, आजकीदही भांति, प्रेम-पत्र की परिपाटी का पर्याप्त 
प्रचलन था । जगद्धिदित नाटक “अभिज्ञानल्ञाकुन्तलम्‌' मे नायिका शकुन्तला के द्रारा 
दृष्यन्त को प्रेम-पत्र लिखने की चर्चा की गई है | 

विन्तु वहे दुःखके साथ लिखना पडताहै किजो नारियाँ मन्त्र थीं 
ऋर्वेद की निर्मात्री थी, जो वेदिक ऋचाओं से दूसरों को पावन करने की क्षमता 
रखती थीं, पावन अवसरों पर जिन्हे वैदिक मन्त्रों के उच्चारण का पूणं अधिकार 
प्रा्षथा, वेही वादमें वैदिक साहित्य के प्रमावके ासौन्मुख होने पर तथा 
स्मृतियों के उद्गम काल तक आते-आति वैदिक मन्तो के उच्चारण के भी अधिकारसे 
वंचित कर दी गहं । उनका वेदाध्ययन तथा मन्त्रोच्चारण आदि का अधिकार दीन 
लिया गया । वेदों के अध्ययन तथा संस्कारों आदि की दृष्टि से उनकी गणना शूद्रो को 
शरेणी मे की जाने टमी । प्रायः सभी स्मृति, पुराण तथा महाभारत स्त्रियों के वेदा- 
ध्ययनके निषेधके बारेमे एक मत है ।* यद्यपि कालान्तर मेँ स्त्रियों को वैदिक 
अधिकार से वंचित कर दिया गया था, किन्तु उनका सामान्य अध्ययन फिरभी 
अबाध गति से चलता रहा । 
सह्शिक्षा 

दस देश में संहिताकाल से ठेकर सूत्र-काल (६०० ई° पू०्से ई० सनु०के 
आरम्भ) पर्यन्त खी रिक्षाका प्रसारं प्रचूरमाव्रा मेथा। यतः खी रिक्षाके लि्यि 
कहीं भी अरग विधान नहीं मिलता, इससे प्रतीत होता है कि बालक एवं बालिकां 
सभी एक ही गुर के समक्न वैठकर साथ-साथ रिक्षा ग्रहण किया करते थे । गुरु से 
उप.शञ पाते ओौर अपने भविष्यका निर्माण करतेथे। सह्‌ शिक्षाकी क्लर्क हम 
भवभूति के “मारुती माधव" रूपक मे स्पष्ट रूप से देख सकते हैँ 
विवाह 

ऋगवेद के परिशीलन से यह विदित होता है कि र्डकियों को स्वयं वर चुनने 
का अधिकार प्राप्था।* इससे यह्‌ भी प्रतीत हो जाता है कि ्डकियां वयस्क हो 





१. शाकुन्तलम्‌-३।१२-१३ 

२. स्त्रीशूद्रद्विजबन्धूनां त्रयी न श्रुतिगोचरा । भागवत १।४।२५ । 

३. "अयि, छिन वेत्सि यदेकत्र नो विद्यापरिग्रहाय नानादिगन्तवासिनां साह्यं मासीत्‌ । 
(प्रथम अंक) । ४. ऋप्वेद १०।२७।१२ । ॥ 


परिसबाढ -२ 


९३४ मारतीय चिन्तन कौ परम्परा मेँ नवीन सम्भावनाणं 


जाने पर विवाह किया करती थीं । किन्तु वय-सम्बन्धी निरिचितता के विषय मे कोई 
एक सुदृढ नियम न था । ऋग्वेद मे ही अल्पवयस्का लड़कियों के विवाह के भी संकेत 
उपरुन्ध होते हँ । कुछ खियाँ आजीवन अविवाहित रह्‌ जाया करती थीं ।१ 


गृह्यसुत्रों के अध्ययन से पता चलता ह कि उनके काल में युवती हो जाने के 
बादही खियोंका विवाह होता था, क्योकि विवाह के अनन्तर कतिपय दिनों के 
भीतर ही नवपरिणीता के साथ वर के संयोग-संभोग का आदे मिता है । वषं के 
भीतर ही पूदत्रोत्पादन का आशीर्वाद प्रदान किया जाता था। ई° पू० ६०० से प्रथम 
शती तक प्रायः युवती च्िर्यां ही विवाहित होती थीं, किन्तु बाद मेँ २०० ई० के 
लगभग (याज्ञवल्क्यस्मृति का कार) यौवन-प्राप्ि के पूवं ही उनके विवाह का विधान 
मिलता है । 


बहुपत्नीकता तथा बहुभतकता 


यद्यपि वेदिक साहित्य के आलोडन से यह बात सूयं की भाति प्रकाशित हो 
जाती है कि उन दिनों तक एक पत्नीकता का ही आदशं था किन्तु बहुपत्नीकता के 
भी उदाहरण मिल ही जाते है । ऋम्वेद तथा अथववेद मे पत्नी के हारा सौत के प्रति 
अपने प्राण~प्रिय पति के प्रेम को घटाने के लिये, उसके आकषंण को सौत की ओरसे 
मोडने के लिये मन्त्र पढ़ा गया है ।° ऋग्वेद से, यह बात विदित होती हैकिइन््रकी 
कई रानिर्यां थीं ।* महाराज हरिश्चन्द्र की पूरी-पूरी एक सौ पत्नियां थीं ।* बहुत सी 
पत्नियों को एकं साथ रखने कौ यह्‌ भगोड़ी प्रथा केवल राजाओं-महा राजाभों तकर 
ही परिसीमित न थी । आधिक दृष्टि से सामान्य व्यक्ति भी एक से अधिक पत्नियों का 
आनन्द लेना चाहते थ । मिथिला के प्रसिद्ध दाशंनिक याज्ञवल्क्य की दो पत्नियां थी- 
कात्यायनी एवं मैत्रेयी । 

सांसारिक सुखो की अभिकाषा-रज्जु प्रत्येक प्राणी के हृदय को जकड़ कर्‌ जड़ 


बनादेती है। यद्यपि एक से अधिक पत्नी पालने कौ प्रथा ऋग्वेद से वतमान काल 
तकं अक्षुण्ण रूप से उपरन्ध होती है, तथापि संहिता-कारू से लेकर सुत्र-कार तथा 





१. साष्टं तस्मिन कुरे जाता मत यसति मद्विधे । विनीता मोक्षधर्मेषु चराम्येका मूनित्रतम्‌ ॥ 
महयमारत, १२, ३९५, १०३ । 
२. वाल्मीकि रामायण २।११९।३४। ३. ऋग्वेद १०।१४५ तथा अथववेद ३।१८ । 
४. ऋम्वेद १०।१५९ । ५. एेतरेय ब्राह्मण ३३।१। 


परित्ंबाद-२ 


प्राचीन संस्कृत-सादित्य मे मानव समता २३५ 


बाद के साहित्य मे भी एक विवाह आदशं माना गया है 1 स्वयं ऋग्वेद मे भौ बहुत 
सी खियों को रखना महान्‌ कषटकारक बतलाया गया है । 


जिस प्रकार एक पुरूष एक ही समय में एक से अधिक पलयो को रख सकता 
था, उनसे अपना मनोरंजन कर सकता था, उसी प्रकार खयो को एक साथ एक्रसे 
अधिक पति रखने का अधिकार प्राप्त न था । तैत्तिरीय संहिता" एवं एेतरेय ब्राह्मणः 
के अध्ययन से यह्‌ बात सुस्पष्ट विदित होती है कि उनके प्रणयन-काल तक भारत- 
वसुन्धरा पर कहीं भी बहुभतुंकता का पता नहीं था 1 एक मात्र द्रौपदी के उदाहरण 
को छोडकर समग्र संस्कृत सादित्य म एक भी एेसा स्थल नहीं है, जिससे बहुभतुंकता 
कृ} पता चल सके अथवा समथ॑न हो । महाभारत मे यह स्पष्ट ल्खाटहै कि जब खोगों 
को इस बात का पता चला कि युधिष्ठिर नेद्रौपदीको सभो भाद्यों की पत्नी मान 
लिया दहै, तो उनके आश्चयं का ठिकाना न रहा । उनके लिये यह्‌ एकदम अस्वाभाविक 
तथा विधान-विहीन बात थी । जब युधिष्ठिर को यह्‌ समज्ञाने का प्रवल प्रयास किया 
गया किं इस तरह की बात अव्यावहारिक तथा परम्परा विरुद है, तब उन्होने उत्तर 
दिया--इस तरह का कायं पहके भी होता था! अपने पक्ष के समथेनके लि 
उन्होने दो उदाहरण प्रस्तुत करते हए कहा कि-- जटिला गौतमी" सप्तषियों की पत्नी 
थी तथा सभी दश प्राचेतस भाई, वा्षौ के पति थे । किन्तु इस प्रकार के उदाहूरण 
महाभारत के उक्त स्थल को छोडकर ओर कहीं नहीं मिलते । अतः इनकी एेतिहा- 
सिकता को असंदिग्ध नहीं माना जा सकता । तत्कालीन समाज बहुभतुकता की प्रथा 
को निन्दनीय मानता था। सभा पवं मे कणंने द्रौपदी को वेद्या कहा है, क्योकि वह्‌ 
एक साथ पांच पाण्डवों की पत्ती थी । 


अन्तर्जातीय विवाह 


अन्तर्जातीय विवाह सूत्र प्रन्थों के काल तक वेध प्रतीत होते हँ ।* वसिष्ठ 
धरमंसुत्र के अनुसार शर्र खी के साथ उच्चवणं के व्यक्ति विवाह कर सकते थे । किन्तु 
इस तरह का विवाह धार्मिक कृत्य के चयि नहीं अपितु आमोद-प्रमोद के व्यि, 
सांसारिक आनन्द के ल्य हुआ करता था । धार्मिक कृत्य का सम्पादन तो उच्चवणं 
का व्यक्तिसवर्णाश्ीके साथहीकरनेका अधिकारी था।* किन्तु यहां यह्‌ ध्यान 
रखना है कि सुत्रकार या सूत्रकाल से पूवं भी अन्तर्जातीय विवाह्‌ स्वाभाविक एवं 


१. तेंत्तिरीय संहिता ६।६।४।३, ६।५।२।४। २. एेतरेय ब्राह्मण १२।११। 
३. विष्णुधमंसूत्र २६।१-४। ४. वसिष्ठधमंमूत्र १८।१८ 1 


वरिसंथाद-र 


२३६ मारतीय चिन्तन कौ परम्परा मेँ नवीन सम्मावनापे 


सामान्य रूप से प्रचछ्ति न थे । जव कोद शूद्रा कन्या अस्यन्तं सुन्दरी हो, उसके 
सौन्दयं, शरीर गठन तथा गुणो की चर्चा चतुदिक्‌ प्रसरितहोरही हो, तभी कोई 
उच्चवणं का व्यक्ति उसे अद्खीकार करता था।* आखिर आमोद-प्रमोद कूडा-ककंट से 
नहीं, अपितु चित्ताकषंक वस्तुओं से ही तो होता है । यहाँ यहु स्मरणीय कि प्राचीन 
संस्कृत साहित्य म अन्तर्जातीय विवाह के नाम पर जो कु छूट दी गई है उसका 
केवल इतना ही अथंदहै कि उच्च वणं के व्यक्ति निम्नवणंकीषलीसे विवाह कर 
सक्ते थे । कोई भी शूदर उच्च वणं की कन्या के साथ विवाह करने का अधि- 
कारीनथा।* 

विवाहादि सम्बन्धी यह्‌ उदारता सूत्र कालके वाद क्रमशः लुप्त होती गई 
ओर स्मृतियों तथा पुराणों के समय तक अते-आते विवाह सम्बन्धी कठोर नियम बन 
चुके थे । यद्यपि मनुस्मृति मे अन्तर्जातीय विवाह्‌ की की यत्र-तत्र देखी जा सकती 
है, किन्तु कुल मिलाकर जोडने-घटाने पर निषेध पक्ष ही प्रबल प्रतीत होता है ।3 
विधवा-विवाह्‌ । 

हिन्द्‌ समाज मे ऋग्वेद से लेकर आज तक विधवा खियों की दशा में कुछ 
विदोष उल्लेखनीय अन्तर नहीं आया है 1 ऋ्वेद में विधवा की जो कुछ धूमिल ज्नांकी 
मिलती है उससे विदित होता है कि वे समाज की उपेक्षिता महिलाएं थीं । समाज के 
अवांछनीय तत्त्वो से उन्हं सवंदा भय बना रहता था । घमंशाखरों तथा पुराणों से 
विदित होता है कि उन दिनों विधवा लियो का जीवन कठोर तपस्या का जीवन था । 
श्यद्धार तथा प्रसाधन की बात तो दुर रही, भर पेट भोजन ओर आरामकौ नींदभी 
उन्हे दुरुंभ थी । तपस्या कौ तपती आगमे शरीर को सुखाकर कांटा बना देना, 
सौन्दयं की विकसती कठी को भूख की ज्वाला में ज्ुलसा कर सुखा देना ही उनका 
धमं था । विवाहादि मांगलिक उत्सवो मे उनका दशन धूमकेतु की भांति अमंगलकारी 
समज्ञा जाताथा। यात्राके आरम्भमें यदिवे सामने आ जायं तो उनका मिलन 
सियारिनके दशंन की तरह अपशकुन माना जाताथा। केवर जीवन यात्राको 
चलाने भर के लिये आवद्यक सम्पत्ति परी उनका अधिकारथा। शाश्चोंमें 
विधवा-विवाह्‌ के लि यत्र तत्र चर्चा पाई जाती है।* परन्तु इस प्रकार की चर्चा 





१. स्त्रीरतनं दुष्कुलादपि ॥ मनुस्मृति २।२३८ । २. देखिये-मनुस्मृति ३।१३ । 

३. नब्राह्मणकषत्रिययोरापद्यपि हि तिष्ठतोः । करिमरिचिदपि वृत्तान्ते शूद्रा मार्योपदिस्यते ॥! 
मनु° ३।१४। 

४. को वां रायुत्रा विधवेव देवरम्‌ । ऋग्वेद १०।४०।२ । 
नारी तु पत्यभावे वै देवरं छृणृते पतिम्‌ । महाभारतं १३।१२।१९ 1 


वरिस वाद-२ 


प्राचीन -संस्छृत-साहित्य में .मानव समता २.३५ 


केवल कुछ अपवाद मात्रहै, सूखते हए वंशवृक्न को पुनरुज्जीवित करने के छियि 
प्रयास मात्र है। धमंशञाख्कारों का बहुमत विधवाओं के तपस्वी जीवन काही 
पक्षपाती धा । 


सियो के कुछ विशेषाधिकार 


कुछ माने मे भारतीय खियों कों पुरुषों की अपेक्षा विदि अधिकार प्राप्त थे । 
लियो की हव्या नहीं कौ जा सकती थी । मागं आदि में उन्हं आगे निकल जानेका 
अवसर प्रदान किया जाता था । पतित व्यक्ति का पुत्र पतित माना जाता था, किन्तु 
पतित को कन्या पतित नहीं समञ्ञी जाती थी, वह्‌ स्वाभाविक रूप से समाज-ग्राह्य 
थी ।* समान अपराध के ल्यि खियों को पुरुषों की अपेक्षा आधा ही प्रायश्चित्त करना 
पड़ता था । ब्रह्मणो की भांति लियं भी करमुक्त थीं ।* घाट आदि की उतरारईमें 
भी उन्हं कोई कर नहीं देना पडता था । सखी-घन के अधिकार में पुत्रौ की अपेक्षा 
पत्रियों को प्रमुखता प्राप्त थी । (मनु° ९।१२३१) । 


जहां तक पारिवारिक परिवेशमें खी के अधिकार की बात है, उसका स्थान 
असंदिग्धरूप से सर्वोपरि था । 'गृहिणीगृहमुच्यते' पत्नी को गृह" ही कहा जाता था । 
वह्‌ घर की सावंभौम साम्राज्ञी थी, परिवार के सदस्यों को उचित पुरस्कार प्रदाता 
थी । उसका गौरव पिता के गौरव से एक हजार गुना अधिक था 13 घर का दैनन्दिन 
एवं वापिक वजट उसके हाथों मेँ रहता था । उसे घर की सारी सूष््म बातें ज्ञात 
रहा करती थीं ।* 
दाय-भाग 


मनु के अनुसार दाय-भाग की दृष्टि से पुत्री एवं पृत्र समान थे, दोनों टी दाय 
के अधिकारी थे। किन्तु अन्य प्रसंगो के विवरणसे पता चलतारहैकि पत्र की अनु- 
पस्थितिमें ही पुत्री को दाय-माग की अधिकारिणी माना जाता था। पत्र के अभाव 


मे पुत्री के रहते कोई अन्य सम्बन्धी आदि किसी व्यक्ति के धन का अधिकारी नहीं 
माना जाता था 1" 





वरिष्ठधमंसू त्र १३।५१-५३, आप० ध० सु° २।६।१३।४; आदि । 
आप० ध सु° २।१०।२६।१०-११1 

सहं तु पितुनु माता गौरवेणातिरिच्यते । मनु° २।१४५ । 
महामारत, वनपवं (अ० २३३) ओर कामसूत्र (६।१।३२) । 

५. यथैवात्मा तथा पत्रः पूत्रेण दहता समा। 

तस्यामात्मनि तिष्ठन्त्यां कथमन्यो धनं हरेत्‌ ॥ मनु ° ९।१३० 1 


<  ‰ < 


परिसंबाद-ए 


२३८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीनं सम्भांवनापें 


वस्तुतः एेसी परम्परा वैदिक कालमेही प्रतिष्ठित हौ चुकी थी । उदाहरणाथं 
ऋग्वेद मे उषा की उपमा उस नारीसे दी गर्दहै, जो भ्राता के अभावमें पिताके 
धन को प्राप्न करती है । (ऋग्वेद १।१२४) 


स्यां राज्य-शासन की भी अधिकारिणी हुआ करतौ थीं । रामायण में राम 
के वन गमन की बात उपस्थित होने पर सीता को सिहासन देने की बात आई है ।* 
महाभारत मे भीष्म ने युधिष्ठिर को सलाह दी है कि युद्ध मे मृत राजाओं को यदि 
कोई पुत्र नहो तो उनकी पुत्रियोंको सिहासन पर अभिषिक्त कर दिया जाय। 
रघुवंश के अनुसार अग्निवषं की मृव्युके बाद उसकी पटरानौ सिंहासन पर 
बेटी थीं ।3 
शदरों की स्थिति 


संसार को नियमित एवं सन्तुलिति रूप से चाने के लिये वैदिक साहित्य के 
आरम्भक काटसेही समूचे समाजको चार वर्गोँया वर्णोमे विभक्त पाया जाता 
है । इन वर्णो की उत्पत्ति की कल्पना वेदिक साहित्य के कुछ विलक्षण दंगसेही 
की गई है । इसके अनुसार आदि पुरूष विष्णु के मुख से ब्राहमणो, बाहों से क्षत्रियो, 
जाँवों से वेर्यो तथा पैर से श्रं की उत्पत्ति हूर ह । वर्णो की उत्पत्ति विषयक यह्‌ 
कल्पना संहिताकाल से आरम्भ कर स्मृति-ग्रन्थों तथा पुराणों के काल तक अक्षुण्ण 
रूप से प्रवाहित होती चटी आई है।* समग्र संस्कृत-साहित्य उरणो की उत्पत्ति- 
विषयक इसी विचारधारा से उद्ेकित है । 


शूद्र समाज का वह्‌ निष्रष्ट वगं माना जाता रहा है, जिसका कतव्य था द्विज 
अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वैश्य की परिचर्या । परिचर्या के लियि ही वह्‌ प्रजापति 
केद्वारारचा गयाहै। यही उसका लाखविहित कभं है। घनसंचयका अधिकार 
शूद्र को नहीं था। धामिक कायं के सम्पादन मे भी वह्‌ स्वतन्त्र न था 1 इसके ल्यि 
उसे राजासे आज्ञा प्राप्त करना आवदयकथा। स्वामीकेद्वारा धारण कर छोडी 
गई वस्तुएँ ही उसका धन था । शुद्र का अपना कोई धन नहीं था। उसके सारे धन 
पर उसके स्वामी काही अधिकारथा। यहस्वामीका ही पावन कत॑व्यथा करि वह्‌ 
अपनी शुश्रूषा मे लगे शूद्र के समूचे परिवार के भरण-पोषण की व्यवस्था करे ।५ 
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वरिसंवाद~२ 


प्राचीन संस्छृत-साहित्य मे मानव समता २३९ 


शूद्र एवं शिक्षा 

शुद्र वेद वहिष्कृत था । उसे वेद पटने का अधिकार बिल्कुल प्राप्न था। 
वह्‌ इतिहास पुराण आदि सुन सकता था । व्यासासन पर बैठ कर इतिहासपुराण 
आदि की व्याख्या करने का अधिकार शुद्र को नहीं प्राप्त था। यतः वैदिक मन्त्ोंके 
उच्चारण का अधिकार शुद्रको प्राप्तन था, अतः वह्‌ वेदिक यज्ञोकोभी करनेका 
अधिकारीनथा। शद्रकी नियमित रिक्षा का कहीं विस्तृत निदेश उपलब्धे नहीं 
होता । वह्‌ हस्तरिल्प आदि की रिक्षा किसी गुरुसे ठे सकता था। किन्तु कोईभी 
उच्च वणं का व्यक्ति किसी शूद्रको किसी भी तरह की रिक्षा के लिय अपना शिष्य नहीं 
बनाता था । अपने जमाने के बेजोड घनुधंर, धनुविद्या के परमाचायं आचायं द्रोण 
ब्राह्मण थे 1 उन्होने धनुविद्या की रिक्षा लेने के लििश्वद्धा के साथ अपने पास आये 
हए भील कुमार एकलव्य को इसलियि अस्वीकार कर दिया था, क्योकि वह्‌ शूद्र था । 
वेदों, उपनिषदों तथा स्मृतियों आदि के अध्ययन में शुद्र का अधिकारनथा। 

समूचे संस्कृत-साहित्य मे, जहाँ तक मृन्ने ज्ञात है, एक भी शूद्र आचायंका 
पता नहीं चलता, जिससे रिष्य-गण विद्याध्ययन करते रहे हों । हां मनुस्म्रति" में 
अत्यन्त क्षीण यह संकेत अवश्य मिलता है कि जब तब जहतां कोई अध्यात्म- 
तत्वोपदेष्टा शूद्रहो जाता है, जिससे उच्च वणंके रोगोंकोभी कल्याणकारी ज्ञान 
खे केना चाहिये 1 किन्तु यह्‌ केवल धमं व्यवस्थामात्र प्रतीत होती है । 
शुद्र का यज्ञ एवं देवपूजा सम्बन्धी अधिकार 

आरम्भ में श्रो के यज्ञ एवं देवपुजा आदि के विषय में कुछ अधिक कठोर 
नियम न थे । ब्राह्मण क्षत्रिय एवं वेश्य की भांति शुद्र भी यज्ञ कर अपने लिये स्वगं 
की सीढ़ी का निमणि कर सकता था, देवपुजा कर मुक्तिके ह्वार तक पहुंच सकता 
था । बादरि नामक एक प्राचीन आचायंने लिखाटैकिश्रद्रभी यज्ञकर सकतेरहँः। 
भारद्वाजभ्रोतसूत्र ने कुछ प्राचीन आचार्योँका मत प्रकाशित किया है, जिसके 
अनुसार शुद्र भी तीनों वेदिक अग्नि जलाकर अपने त्रिविध तापो का उपशमन कर 
सक्ते थेऽ। महाभारत के अनुसार तीनों वर्णो की भांति श्ुद्रभी यज्ञकर सकता 
था । किन्तु उसे स्वाहाकार, वषट्कार तथा वेदिक मन्त्रो के प्रयोग का अधिकार 
प्राप्त न था । वह यज्ञ (पाकयज्ञ) की समासि पर यथेच्छ दक्षिणा भी दे सकता था । 


१. देखिये-मनु° २।२३८ ओर उसपर कुल्टृकम् कौ टीका । 
२. 'निमित्ताथेन वादरिस्तस्माःसर्वाधिकारं स्यात्‌ ।' जैमिनी १।३।२७ 
३. मारद्ाजश्नौतसूत्र ५।२।८ । 


परिसंवाद-२ 


२४० मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


महाभारत के अनुसार पेजवन नामक एक शूद्र ने ठेन््रा्न यज्ञ की समाधि पर दक्षिणा 
केरूपमेंएक लाख पूर्णपात्र दान किया था ।१ 

पेजवन श्र कौ एक बहुत महत्वपूणं कथा स्कन्दपुराण के ब्राह्म खण्ड मेँ आती 
है । कथा का अतिसंक्षिप प्रारूप दस प्रकार है-पेजवन विष्णु एवं ब्राह्मणो का पूजक 
था । उसके पास विशाल सम्पत्ति थी । उसका व्यापार अपने देश के भीतर तथा 
बाहूर भी चला करता था । सम्पत्ति देकर वह्‌ दुसरे लोगो को भी व्यापार करने की 
प्रणा दिया करता था । व्यापार से उसने विपुर सम्पत्ति अजित की थी । वह्‌ नित्य 
देवपूजा करता तथा दान देता था। देवमन्दिरो का .भी वह निर्माण करवाता 
था । एक वार उसके घर गाव मुनि पधारे । उन्होंने पैजवन से कहा--"चातुर्मास्य 


में तुम्हे विष्णु की कथाका सेवन करना चाटिए, विष्णु की स्तुति, पूजा ध्यान ओर 


शालग्राम कौ अर्चना भौ करनी चाहिए ) इस पर पैजवनं शूद्र ने कहा--भैँ शुद्र 
हं । अतः जञालग्राम विष्णु की पूजा केसे कर सकता हं गालव मुनि ने व्यवस्था 
--श्राह्यण, क्षत्रिय एवं वेश्य की भांति सदाचारी शूद्र भी शालग्रामशिला की 

पुजा कर सक्ता हे \' 

इस कथ।नक से जो कतिपय तथ्य सामने आते है, उनसे स्पष्ट प्रतीत होता 
है कि यद्यपि द्रो को वेदों के अध्ययन एवं उनके मन्वरोञ्चारण का अधिकार महा- 
भारत के समय तक पर्ुनते प्टुचते समाप्त हो चुका था। किन्तु यज्ञ करने, दक्षिणा 
देने, एवं मूति पूजा आदि का अधिकार ग्रो को भी ब्राह्मण आदिके समान ही 
उपलन्ध था । व उस तरह अचरत न थे जसा कि कालान्तर मँ व्यवहार किया जाने 
र्गा । स्मृतिकारों ने शूद्रौ को कूप, बावरी आदि के निर्माण कराने तथा मन्त्रो के 
विना कुछ सामान्य घापिक कृत्यो के संपादन का टी अधिकार प्रदान करिया दै । शूद्र 
एकमात्र गृहस्थ आश्रम ही ग्रहण करने का अधिकारी था) 
शूदर एवं सरकारी नोकरियां ओर न्यायालय 

अन्यवर्णोको भति शुद्रभी सरकारी नौकरियोंमे रथान पा सकते ओर 
समानता के अधिकार के साथ रह सकते थे। कमस केम सरकारी सेनामेतो 
उनकी एसी ही स्थिति थी ।२ सम्भवतः राजां की सेनाओं मे एक दल शुद्रसेनाका 
भी रहता था 13 

प्राचीन समय में न्यायाख्यों की भी समुचित व्यवस्था थी । इन न्यायाल्यों में 
देश की सारी प्रजा पने व्यि न्यायकी मांग कर सकती थी । न्यायालय के समक्ष 
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कोटिल्य-९।२ । 


प्राचीन सस्कृत-साहित्य मे मानव समता २४१ 


ऊँच-नीच का कोर भेद-भावन था। न्यायालय की तुला सबके व्यि समानसू्पसे 
सुभ थी । 

शूद्र राज्य कायं के संचालन में भी सहयोग करता था । वह्‌ राजा की मन्ति 
परिषद्‌ का भी सदस्य होता था, जैसा कि हमने पीछे के प्रकरण मँ देखा है । 

शूद्रो को जहाँ एक ओर कतिपय बातों मे उच्च वर्णों के समान अधिकार प्राप्त 
नहीं थे, वहीं उन्हें कुछ विरिष्ट सुविधाएं भी सुलभ थं । दद्र, ब्राह्मणों एवं क्षत्रियो के 
कुछ विशिष्ट व्यवसायों को छोडकर कोई भी व्यवसाय कर सक्ते थे । वह्‌ कुछ भी 
खा-पी सकते थे । निषिद्ध भोजन खा लेने पर भी उन्हे प्रायश्चित्तसे रुद्ध होने की 
आवश्यकता न थी । वे विवाह के अतिरिक्त अन्य संस्कारो के विशाल जंजालसे भी 
मुक्त थे । उनके समक्ष गोत्र-प्रवर की क्रक्षटभीनथी। शाखविरुदध आचरण करने 
पर भी उन्हें प्रायश्चित करने की आवश्यकता न थी । 


परिसंवाद २ 
१६. 


भारतीय धमं-दंन का स्वर सामाजिक समता 
अथवा विषमता ? 


डां हषेनारायण 

भारतीय दज्ञंन भारतीय धर्मरूपी अवयवी का प्रायः अवयव-विशेप मात्रै, 
धमं से व्यतिरिक्त कोर स्वतन्त्र सत्ता नहीं । अतः लोकयात्रा, खोकन्यवहार के विषय 
म दछन प्रत्यक्ष अथवा परोक्ष रूपमे धमं की व्यवस्था को मान कर चलता है, धमंके 
अनुवदन के अतिरिक्त अपनी ओर से विशेष कृ नहीं कहता । ओर तो ओर, जिसे 
चार्वाक अधवा खोकायतदशंन कहा जाताहै वह भी लोकयात्रा का नियमन, 
क :व्याकत॑व्य का व्यवस्थापन, नहीं करता, जिससे उसे जयन्तभटर का यह्‌ उपालम्भ 
सुनना पडा है-- 

न हि लोकायते किञ्चित्‌ कतंव्यमुपदिश्यते । 
वेतण्डिककथेवासौ, न पुनः करचिदागसमः॥" 

अर्थात्‌ लोकायत मे कतंव्याकतंव्य का विधान नहीं पाया जाता, अतः वह्‌ 
आगम नहीं प्रत्युत वितण्डावाद मात्र दह। जयन्त बौद्धो परभी इसी प्रकारका 
उपालम्भ करता है--बौद्धादयोऽपि दुरात्मानो वेदप्रामाण्यनियमिता एव चण्डालादि- 
स्पञ्ञं परिहरन्ति ५२ अर्थात्‌ बौद्ध आदि को भी स्पुद्यास्पृश्य-निणंयाथं वेदका ही 
आश्रय छेना पड़ता है, इनके पास तत्सम्बन्धी अपना कोद विधान नहीं । वाचस्पति- 
मिश्र इसी स्वर मे लिखते है--न चेतेषामागमा बर्णध्रमाचारव्यवस्थाहैतवः; नो खलु 
निवेकाद्याः क्रियाः उमज्ञानान्ताः प्रजानामेते विदधति } न हि प्रमाणीकृतबौद्धागमा 
अपि लोकयात्रायां श्रुतिस्मृतीतिहासपुराणनिरपेक्षागमम।त्रेण प्रवर्तन्ते; अपितु तेऽपि 
““सांव॒तमेतद'' इति ब्रुवाणा लोकयात्रायां श्रुत्यादीन्येवानुसरन्ति !'* अर्थात्‌ वोद्रागम 
मे टोक्रव्यवस्था, अन्त्ये्टि आदि क्रिया के सम्बन्ध मेँ कोट विधान नहीं, अतः उन्हे भी 
लोकयात्रा, छोकसंवृत्ति, का निर्वाह वेदशा के आधार पर ही करने करो बाध्य टना 
पडता है । अतः सामाजिक समता के सन्दभं मे भारतीय दर्शन के आकलनाथं दर्गन- 
सहकरृत आगम अथवा घम-व्यवस्था का विरलेषण अपेक्षित है । 





न्यायमञ्जरी, प्रमाण-प्रकरण, प्र २४७; २. तत्रैव, पृ २६३। 
३. न्यायवात्तिकतात्पपरंटीका २।१।६८, प्र° ४३२ । 


परिसं वाद-~-२ 


मारतीय धमं-दरान का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २४३ 


विरुद्धघर्माभ्रयत्व 

भारतीय प्रतिभा की विशेषता है उसका विरुद्धधर्माश्रयत्व । इसे हूदयङ्खम 
किये विना प्रस्तुत प्रकरण को प्रकृत परिप्र्ष्य मेँ प्रतिपादित करना सम्भव नहीं 
प्रतीत होता । 

मुपती सदुऽद्‌-दीन आएुद॑ः ने उर्दू के मानु कवि मीर तक्ती सीर के विषयमे 
कहा था, पस्त-श्ञ ब-गरायत षस्त व॒ बलन्द-श्ञ ब-गायत बलन्द, अर्थात्‌ मीर का 
निकृष्ट निक्रषनम है ओर उक्कृष् उक्कृष्टतम है । मेँ समन्ता हँ कि कुछ एेसी ही उक्ति 
भारतीय धम॑-दशंन के विषय मे भी चरितां होती दै। 

मोखाना अबरुष्ल-कलामञआज्ाद ने अपने तर्जुमानु्ल्‌-कूर्जान-सीषंक कूर्जान- 
भाष्य में एक पते की बात कही है-- "यहाँ फिक्र (= चिन्तन) व अक्रीदः ( = सिद्धान्त) 
को कोट बलन्दी ( = उच्चता) भी वहूम ( = अन्धविश्वास) व जिहालत (= मूढता) की 
गिरावट से अपने-आप को मह्‌ फूज ( = सुरक्षित) न रख सकी, ओर ट ल्म (= विद्या) 
व अक्ल (= बृद्धि) ओर्‌ वहम व जिहल ( = मूढता) मे हमेशा समक्नौते का सिक्सिका 
जारी रहा । इन सम्चौतों ने हिन्दुस्तानी दिभागरकी शक्टं व सूरत विगाड़दी। 
उसकी क्रिक्री तरक्क्रियोंका तमाम हुस्न (= सौन्दयं) अस्नामी प्रतिमोपासना- 
सम्बन्धी) अक्रीदों कै गदंव गुवारमें दप गया ।'^ महमुदयाज्नवी का सभ्य अप्रतिम 
भारतविद्‌ अच्रू रीहान अल्‌ बेरूनी छिखता है कि हिन्दु प्रतिमा ऊंचे से चे सिद्धान्तो 
आदर्शो ओर घटिया से घटिया मूढग्राहों की एसी खिचडी पकाती दहै कि ज्ञान ओर 
अ्नानमे को मेद ही नहीं रह जाता, मानो किसी शिशु के सामने हीरे-मोती तथा 
ककड्-परथर्‌ पटे हँ ओर वह उन्ह गमह्‌ कर दे रहा टै । अल्‌-बेरूनी के अनुसार 
इस देश मेँ सुक्ररात के समान कोई नीर.क्षी र-विवेकी सुधारक नहीं उत्पन्न हुआ जो 
संस्कृति का संस्कार कर सके । फलतः यहाँ वड़े से बडा धर्माचार्यं भी लोक में व्याप्त 
कुरीतियों ओौर मृदढग्राहों पर कभी प्रहार नहीं करता (राजा राममोहन राय, दयानन्द, 
प्रमृति आधुनिकं की बात जाने दीजिए) । यहाँ जौ उचित अधवा अनुचित प्रथा एक 
वार चर पडो, वह्‌ स्थायी हौ गथी । मेरी एक स्वोपज्ञ कारिका है-- 

युरीतयः-कुरीतयः, सुद्ष्टयः-कुदृष्टयो, 

भवन्ति तस्य चेत्‌ सक्कृद्‌, भवन्ति शश्वदस्य वें 1 
विभागतस्‌ तथा पुनर्‌ दयो च सत्व-सत्ययोः 
परापर-प्रभेदतो द्विधाऽस्य व्यक्तिताऽजनि ॥ 

१. अबुपल्‌-कलाम आजाद, तर्जुणानुष्ल्‌ कर्जन, खण्ड १, पर १९६८१७० 1 
२. हषेनारायण , हिन्दुत्व-सवंस्वम्‌ (अप्रकारित) । 


परिसंवाद-२ 


२४ मारतीय चिन्तन की परम्परा मै नवीन सम्भावना 


गरम का प्रसिद्ध ॐथंशाष्लीय नियम दै कि वाजार में चलने वाला खोटा-सिक्रा 
खरे सिक्के को खदेड देता है । किस ने धार्मिक विषयों भीग्रेशम के नियमको 
चरितार्थं माना है । इसके अनुसार धमं मे जव श्रेष्ठ ओर ग्य, वदिया ओर घटिया 
का साद्धुयं होता है तो अन्ततः गह्य श्रेष्ठ को खदेड देता है, ठीक उसी प्रकार जसे 
खोटा सिक्का खरे सिक्के को खदेड देता है ओर भारतम यही होता राट । 
दो सत्यो को अवधारणा 

उक्त अन्तविरोध का मूल बहुत-कुच भारतीयो कौ दो सत्यो कौ अवधारणामें 
मिठेगा । भारतीय चिन्ताधारा की प्रमुख विशेषता रही है सत्यद्रय में स्वस्थ समन्वय 
ओर सहकार की सिद्धि की अक्षमता । बातत जरा कटु छगेगी, किन्तु है विचारणीय । 
परमाथं ओर व्यवहार मे यहाँ साङ्कयं होता रहा है, समन्वय अथवा सहकार नहीं । 

वस्तुतः परमाथं ओर व्यवहार का देत हमारी घ्टीमेपड़ाहै। प्रायः सभी 
प्रमुख भारतीय दर्यन इसे मान कर ही नही, इसे किसी न किसी रूप मेकेन्द्रमे रख 
कर चरते टै । वेडान्त ओर महायान का तो टसे मेरुदण्ड ही समक्षिये, अन्य दशनं मे 
भी यह किसीन किसी ओरसे प्रव्ष्टहो गयादै। जो वेष्णव-वेदान्ती प्रपञ्चको 
ब्रह्ात्मक मानकर सत्य ओर संसार को अहन्ताममतात्मक मानकर मिथ्याभूत 
घोषित करते है वे प्रकारान्तर से सत्य ही कौ तो उपस्थापना करते है । परमार्थं 
ओर व्यवहार का देत जैन दशन में केवलज्ञान ओर स्याहादकेट्रेतका रूपटता 
दै ।* पालि-वौदढदर्शन मे “परमत्थ' ओर (सम्मुति' सत्यो का भेद स्वीकृत ट ।3 
'संवृति' (सम्मुच्चा) का प्रयोग पालि-निकाय मे "लोक-सम्मति' के अर्थं मे मिलता 
द 1* उसमे नीतत्थ-सृत्त' ओर "नेयत्थ-सुत्त' का भेदं प्राप्न होता दै", जिसके मूट में 
मत्यद्रय की भावना स्पष्टदेखी जा सकती दै। बुद्धकहा करतेथे किमे लोकमे 
विवाद नहीं करता, खोक ही मुञ्षसे विवाद करता है-- नाहं भिक्खवे ! रोकेन 
विवदामि, लोको व॒ मया विवदति। न भिक्छवे ! धम्मवादी केनचि खोकस्मि 
विवदति ।*: इस वचन के सूल मे भी टोकसंवृति-सल्य कौ कल्पना का आभास मिता 
है । कारमीर-देभाषिक बयुबन्धु भी परमाथं ओर संवृति का मेद स्वीकार करता दै 1 





प्रमेयरत्नाणंव, प° २५ । २. आपमौमांसा १०५ । 
अमिधम्मत्थ-सङ्खहो, द्वितीय माग, प्रु० ८९६, टिप्पणी १ मं उदाह्य कथावत्थु-अद्रकथा । 
मज्सिम-निकाय, मज्जिम-पण्णासक, सुम-सृुत्त, प° ४५७४ । 

अद्धत्तर-निकाय, माग १, प° ५७। 

संयुत्त-निकाय, खन्ध .वगो (वृष्फ-सुतत), पृ ० ३५६ । तु° मघ्यमक-वृत्ति १८८, पु० १५७ । 
लअभिधमेकोश ६.४.९४ । 
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वरिसंवाद-२ 


भारतीय धर्म-दलंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २४५ 


मक्ललिगोसाल के अनुयायी आजीविक सत्‌ ओर सत्यको तीन राशियों, तीन 
कोटिययो-- सत्‌, असत्‌ ओर सदसत्‌-में विभक्त करने के कारण त्रैराशिकं कहे जाते 
ह । उनका नय सिद्धान्त भी सत्यद्य का परामशं करता है। उनके नय तीन है 
दरव्यास्तिक नय, पर्यायास्तिक नय ओौर उभयास्तिकि नय-जो एक ही वस्तुकं प्रति 
तीन दृष्या, तीन दृषिकोण दँ ।" लोकायतमतावलम्बी जयराकिभटहू मी सव्यद्ेत को 
मान्यता देता दै, यह्‌ बहुत कम रोग जानते हं । वह्‌ परमाथं ओर व्यवहार (टोक- 
व्यवहार, लौकिक मार्ग) के द्रेतकी ओर इद्धधित करते हृए लिखता दै कि लोक- 
व्यवहार कै प्रति बालक ओर पण्डित समान है-- 
लोकनव्यवहारं प्रति सदृशौ बाल-पण्डितो ।* 
साडस्य-दश्न के अनुसार बन्धन ओर मोक्ष केवल प्रकृति का होता दहै, पुरूष 
का नहीं, ययपि वह (व्यवहारतः) प्रकृति नहीं प्रत्युत पूरुष के बन्धन ओर मोक्ष की 
चर्चा से आरम्भ करता है )* यह्‌ परमाथंतः प्रतीति ओर व्यवहारतः प्रतीतिमें भेदं 
की ओरही संकेत नहींतो ओर क्या है? न्याय-वेजेषिक दश्षंन भी उपनिषद्‌ को 
अध्यात्मविद्या मानता ओौर उसमे अपनी आस्था का सङ्कंत करता है ।* ओर उप- 
निषद्‌ मे सत्य ओर “सत्यस्य सत्थं", (अविद्या ओर विद्या, अपरा विद्या ओर 
'परा' विद्या, का भेद सवंविदित ही है । इसके अतिरिक्त राधामोहन गोस्वामी भटा 
चायं ओर विदुलेश्ञोपाध्याय हारा परिगृहीत पाठ के अनुसार न्यायसूत्र के चतुथं 
अध्याय का अन्तिम, ५२ वाँ सूत्र है "तच्वं तु बादराथणात्‌', अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान के किए 
बादरायणीय ब्रह्मसूत्र की ओर उन्मुख होना चाहिए ।* यदि यह्‌ सूत्र प्रामाणिक दहै तो 
मानना होगा कि न्यायसूत्र मे परमाथं-सत्य का नहीं, व्यवहारसत्य का प्रतिपादन 
हुआ है । जमिनीय मीमांसा-सत्रमे ईश्धर का स्वंथा अनुल्टेख है, किन्तु बादरायण ने 
जेमिनी से जो उदाहरण लिय हैँ उनसे प्रतीत होता है कि जेमिनी ईश्वरवादी-त्रह्मवादी 
आचायं थे। यहां इसके विवरण का अवकारा नहीं, अतः हम पाठक से ब्रह्यसूत्र के 
जैमिनि-विषयक सूत्रों के अवलोकन का आग्रह करके विराम ठेते । इसके 
अतिरिक्त, जसा कि हम अन्यत्र दिखला चुके है मीमांसासूत्र ओर ब्रह्यसत्र मर्तः एक 


१. नन्दी-सृत्र (दुधियाना : आत्माराम जन, १९६६), प° ३३० (हिन्दी व्याख्या में उदाहृत) 
२. तत्तवोपप्लवरसिह, प° १। ३. साडख्य-कारिका ६२ । 

४. तत्रैव १७ ओर आगे । ५. वात्स्यायन-माष्य १.१.१, पृ०३। 
६. . न्यायसूत्र-विवरण ४.२.५२; अद्वेतसिद्धि-गौ डन्रह्यानन्दी । 

७. मीमांसा-सूत्र १.२.२८,३१; १.४.१८; ४.३.११-१४; ४.४.५ । 

८. हषनारायण, 'वेदान्त-वाड्मय : एके विवेचन", दाशंनिक त्रैमासिक २९, ३ 
(जुलाई, १९७३) । 


परिसंवाद-र 


२४६ मारतोय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्मावनाषं 


ही कृति के दो अद्ध हँ! अतः मीमांसाभी दो सत्यो को स्वीकार करती प्रतीत होती 
है । कुमारिल भट व्योमशरीर, खं ब्रह्म' पदवाच्य परमात्मा को एकमात्र तत्व शौर 
वेदात्मकं शब्द-ब्रह्म का अधिष्ठाता घोषित करते हुए ओर आत्मज्ञान के लिए वेदान्त 
के सेवन का उपदे करते हुए पुवंमीमांसा को व्यावहारिक ओर उत्तरमोमांसा अंथवा 
वेदान्त को पार्माथिक सत्य का प्रतिपादक प्रतिपादित करते पाये जति हैँ ।२ 
प्रभाकरका भी कथन कि अहङ्कार-ममकार अनात्मा मे आत्माभिमान-स्वरूप है, 
जो मृदितकपायों को ही उपदश्य हैँ, कमंसद्कियों को नहीं । यहां पू्व॑मीमांसा-प्रति- 
पायय सव्य से बडे सत्य की परिकल्पना स्पष्ट है । यह्‌ सही है कि कुमारिल निरालम्बन- 
वादी बौद्धो के परमाथं ओर संवृतति-सत्यके द्रेत का खण्डन करता है", किन्तु इससे 
उसका परखण्डन-चातुयं ही प्रमाणित होता है । 
सत्यद्रय में विरोध 

अतएव सत्यद्रैत भारतीय दर्शन का मूल स्वर कहा जा सकता है । हमारी 
सुचिन्तिति धारणा है किं भारतीय प्रतिभा उक्तं सत्यद्रय मे समन्वय के प्रति समुचित 
रूप से सचेष्ट नहीं रही । दोनों सत्य दो सवथा स्वतन्त्र संसारो कारूपलेल्तेहै 
जिनमे किसी प्रकार का सच्चार समागम अथवा संग्यव्हार (कम्यूनिकेशन) सम्भव 
नहीं, चाह इस सम्बन्ध मे जितने भी बडे बोर बोले जाएं । यहाँ तक कि यहाँ एक 
व्यक्ति एक ही विषयर्मेएकही सांसमेदो परस्पर सवथा विरोधी बाते करते हुए 
भी महामानवं बना रह सकता है, यदि वह दोनों वातों को सत्य के दोनों स्तम्भो- 
परमाथं ओर व्यवहार मे पुथक्‌-पुथक्‌ डाल सकता है । मनु आदि का आदेशाहै कि 
ज्ञानी होते हृए भी लोक म जडवत्‌, यन्त्रवत्‌, अथवा पामरवत्‌ व्यवहार करना 
चाहिए- 

जानन्‌नपि हि मेधावी जडवल्‌ लोक आचरेत्‌ ५ 

ध्यान रहे करि आलोच्य सत्यद्रेत-सिद्धान्त ओर व्यवहार का सामान्य दैत मात्र 
नहीं । सिद्धान्त ओर व्यवहारमे सदा ओर स्वंत्रद्रेत रहताहीहै, चाहेजोभी 
समाजहौ, जो भी व्यक्तिहो) अन्तर केवल तारतम्यका होता है । हमारे यहं तो 
व्यवहार-सत्य मे ही सिद्धान्त ओर व्यवहार का भेद है । अन्यत्र जो सिद्धान्त ओर 


तन्बवातिक ३.१.१३ (द्वि° सं° १९७२), प्‌०७०। 

रलोकवातिक १. १.५, आत्मवाद, अन्त्य इक । ३. बहती १.१.५, प ० २५६ । 
शखोकवा त्तिक १.१.५, निराछम्बनवाद ६-१० । 

५. मनुस्मृति २११०; संन्यासोपनिषद्‌ २.१.२॥ 


० ८ ~< 


परिसंवाद-र२ 


भारतीय धमं-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २४७ 


व्यवहार का भेद है वह्‌ हमारे यहाँ के व्यवहार सत्य-गत सिद्धान्त ओर व्यवहार के 
भेद से आगे नहीं जाता, परमाथं ओर व्यवहार के भेद कौ सीमाओंको नहीं चछ पाता। 
यह्‌ बात नहीं कि अन्यत्र परमाथं ओर व्यवहारकेसे भैदकी चेतनाही नहीं। 
पा्मेनिदीस्‌, अफलातुन, कान्ट, हेगेल जेसे दाशंनिक इस प्रकार के भेद को पूणं प्रश्रय 
देते पाये जाते है । किन्तु पश्चिमम दशेन ओर जीवनके बीच सम्बन्धयूं भीकम 
रहा है, अतः वहां सत्यद्रैत समाज के लिए केभी समस्या नहीं बना । इसके विपरीत 
भारतीय दशंन का सामान्यतः घोषित उहश्य जीवन के आध्यात्मिकीकरण द्वारा मोक्ष 
का पथ प्रशास्त करना रहा है; अतः यहां परमाथं ओर व्यवहार के सम्बन्ध का प्रन 
गम्भीर अथं रखता दै । 
परमार्थं | वक 
अब हुम प्रस्तुत प्रडन को सही परिप्रेक्ष्य मे. देख सकते हे । 
अच्छा ब्रह्मवादकी दषटिसे सभी ब्रह्म है, अतः वे. मूलतः तत्त्वतः सवंथा 
समान भी हें । इसी प्रकार, यदि नित्यमुक्त ओर नित्यबद्ध-जीव-वादरूपी अपवादो को 
छोड दे, तो कहा जा सकता है कि आत्माओं मे तात्विक समता का सिद्धान्त भारतीय 
दशंन की मूलधारा का सर्व॑तन्त्र-सिद्धान्त है । ओर भी ज्ञान ओर भक्ति की पराकाष्ठा 
की अवस्था में वैषम्य, किसी भी प्रकार का वेषम्य, नहीं रह जाता । एकं एेसी स्थिति 
आती है जिसे परम साम्य कौ स्थिति कहा जाता है-- । 
तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरञ्जनः परमं साम्यमुपेति ।1" 
पुनः, साम्य मूलावस्था है, ओर वेषम्यया तो अविद्याकाओरया(जोभी 
अन्ततः वही बातदहै) कमं का खेर है । व्यवहारतः-इतिहासतः भी हमारे शाखकारों 
कामत दहै कि आद्युग समता का युग था-- 
समाधय, समाचार, समनज्ञानं च केवलम्‌ । 
तदा हि समकर्माणो वर्णा धर्मानवाप्नुवन्‌ ॥ 
` इस समयन राजाथा, न राज्य था, न दण्ड था, न दाण्डिक था; सर्वत्र धमं 
ही धमं था- 
नेव राज्यं, न राजा, ऽऽसीन्‌, न च दण्डो, न दाण्डिकः । 
धर्मेणेव प्रजाः सर्वा रक्षन्ति स्म॒ परस्परम्‌ ॥3 


१. मुण्डकोपनिषत्‌, तृतीय मुण्डक १३ । २. महामारत, वनपवं १४९१९ । 
३. तत्रैव, .शान्तिप्वं ५९.१४ । . 


परिसंवाद-२ 


२४८ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मेँ नवीन सम्भावनाणं 


आगे चकिए । वेद से लेकर गीता पर्॑न्त विश्व-मैत्री के अत्यन्त उदात्त उद्गार 
ओर आदशं प्राप्त होते है । वेद-मन्त्र लीजिए- 
मित्रस्याहं चक्षुषा सर्वाणि भूतानि समीक्षे । 
मित्रस्य चक्षुषा समीक्षामहे ॥" 
यहां सभी प्राणियों के प्रति मित्र-दुष्टि रखने का उपदेश है । इसी प्रकार-- 
यस्‌ तु सर्वाणि भुतानि आत्मन्येवानुपश्यति । 
सवभूतेषु चात्मानं ततो न॒ विजुगुप्सते ॥ 
यस्मिन्‌ सर्वाणि भूतानि आत्मैवाभूद्‌ विजानतः । 
तत्र को मोहः ? कः शोकः ? एकत्वमनुपर्यत ॥२ 
अर्थात्‌ सभी प्राणियों को अपनी आत्मा मेँ ओर अपनी आत्मा को सभी 
प्राणियों मे देखना चाहिए, ओर मानना चाहिए कि अपनी ही आत्मा सभी प्राणियों 
के रूपमे विद्यमान दहै। | 
समताका केसा चा आदह? समताकी प्राणि मात्रसे मैत्री ओ 
तदाकारता से अधिक ठोस आधारशिला कहां मिकेगी ? गीता ने स्थिति ओर स्पष्ट 
कर दी है-- 
विद्याविनयसम्पन्ने ब्राह्मणे, गवि, हस्तिनि । 
शुनि चेव इवपाके च पण्डिताः समदश्िनः ॥3 
अर्थात्‌ ज्ञानी समदर्शी होता है--विद्वान्‌ ब्राह्मण, गाय, हाथी, कृत्ते ओर 
चण्डाल को वह॒ समान देखता है । एेसी समता यदि आकाञ्च से धरती पर उतर 
अवेतो सामाजिक समताही क्यो, प्राणिमात्र से समताका साम्राज्य स्थापित 
हो जाए । यह तो रही परमाथं की बात, अब देखिए व्यवहार केसे सिद्धान्तित हो 
र्हाहै। 
व्यवहार 
महाभारत में शूद्र ओर नीच से भी ज्ञान-प्रापि का स्वागत किया गया है-- 
प्राप्य ज्ञानं ब्राह्मणात्‌, क्षत्रियाद्‌ वा, वेह्याच्‌, द्ुद्रादपि, नीचादभीक्ष्णम्‌ । 
रद्धातव्यं श्वहूधानेन नित्यं; न श्वद्धिनं जन्म-मृत्य विरोताम्‌ ॥* 
मनु अन्त्यज से भी परम धमं ग्रहण करनेमे सङ्कोच न करने का उपदेश 
देते है-- 


१. यजु. ३६.१८ । २. यञ्जु. ४०.७-८ । 
३. गीता ५.१८ । ४. म० मा०, शान्तिपर्व ३१८.८८ । 


परिसंवाद.-र 


भारतीय धम॑-दलन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २४९ 


भ्रहूधानः श्युभां विद्यामाददीतावरादपि । 
अन्त्यादपि परं धमं ख्रीरलत्नं दृष्कुलादपि ॥" 
यहाँ तक तो जगन्मेत्रीवाद ओर समदशितावादं का पूरा-पूरा पोषण हज । 
किन्तु वही मनु यह भी व्यवस्था देते रैँकिजो शूद्र विग्रं को धर्मोपदेश करने का दम 
भरने लगे उसके मुख ओर श्रोत्र में जलता हआ तेल भर देना चादिए-- 
धर्मोपदे्ं दर्पेण विप्राणामस्य कुवेतः। 
तप्तमासेचयेत्‌ तैकं वक्त्रे श्रोत्रे च पार्थिवः ॥२ 
मीभांसासृत्र ओर ब्रह्मसूत्र के अपशूद्राधिकरणमें बदरो द्वारा वेद के श्चवण 
ओर अध्ययन के निषेध का प्रसङ्ख अनुमोदनपूरव॑क उठाया गया है । अपने-अपने भाष्य 
मँ क्ञङ्धर ओर रामानुज गौतम-धमंसूत्र के एकं विधान का अनुमोदनपुवंक स्मरण 
ओर उदाहरण करते हँ । वह्‌ विधान यह है--अथ हास्य वेदमुपश्यृण्वतस्‌ त्रपुजतुभ्यां 
ध्रोत्रपरिपुरणमुदाहरणे निह्लाच्छेदो, धारणे क्ञरीरभेदः ॥* अर्थात्‌ शूद्र यदि वेद 
सून ले, तो उसके कान मे सीसा ओर लाख पिघला देना चाहिए, यदि वह्‌ वेद-मन्त्र 
का उच्चारण कर ङे तो उसकी जीभ काट ठेनी चाहिए, ओर यदि वह वेदको धारण 
करलेतो उसके शरीर के दो टुकड़े कर देने चादिए । पता नहीं यह्‌ विधान इतिहास 
मे कभी चरिताथं हभ या नहीं, ओर यदि हुआ तो किस सीमा तक ? वसे इसी कोटि 
के कतिपय अन्य विधाओं के कार्यान्वयन के उदाहरण तो मिरते ही है । तेत्तिरोय- 
संहिता शूद्र को यज्ञ का अधिकार नहीं देती--'तस्माच्‌ द्रो यज्ञेऽनवक्लृप्तः ।'* अन्नि- 
स्मृति ओर महाभारत के अनुसार जप, तप, होम, तीथ॑या त्रा, देवाराधन आदि से शूद्र 
को पाप लगता है। इतना ही नहीं, उनका स्पष्ट अदेश दै कि यदि श्र जप-होम का 
अनुष्टान करे तो उसे बध कर देना चाहिए 
बध्यो राज्ञास वे श्रुद्रो जपहोमपरश्‌ च यः। 
ततो राष्टस्य हन्ताऽसौ, यथा बह्वेश्‌ च वे जलम्‌ ॥ 
जपस्‌, तपस्‌, तीथयात्रा, प्रत्रज्या, मन्तासाधनम्‌ । 
देवताराधनं चेव सखमीडुद्रषतनानि षट्‌ ॥: 
रम्ब्ुकके साथ एेसाहीतो हुआ? ओर एकलन्य के साथही क्या 
हुआ था ? 


१. मनु० २.२३८ । २. मनु° ८.२७२ । ३. मीभांसा-सुत्र ६.१.७; ब्रह्मसूत्र १.३.९। 


४. गौतम-धमंसुत्र २.३.४। ५. तंत्तिरीय-संहिता ७.१.१.६ । 
६. अत्रि-स्मृति १९.१३६-१३७; म. भा. वन ° १५०-३६। 
७. रामायण, उत्तरकाण्ड, सगं ७६ । ८. म. मा. द्रोण० १८१.१७ । 


परिसंवाद-~-२ 


२५० , भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावना 


मनुस्मृति मे यूद्र को शिक्षा देने, धर्मोपदेश करने, ओर त्रत का आदेश देने का 
निषेध करतें हुए कहा गया दहै किजोउसे धमं का उपदेश करतादहै ओौरतव्रतका 
आदेश देता है वह उसी के साथ नरक-वास करता है-- 
न जुद्राय मति दद्यान्‌, नोच्छिष्टं, न हविष्कृतम्‌ । 
न चास्योपदिशेद्‌ धर्म॑, न चास्य व्रतमादिशेत्‌ ॥ 
यो ह्यस्य धघमंमाचष्टे यश्‌ चेवादिशति व्रतम्‌ । 
सोऽसंवृतं नाम तमः सह्‌ तेनैव मज्जति ॥ 
राद्धुरके सूत्र के प्रति दृष्टिकोण की उनके अद्रेतब्रह्मवाद से विसंगति स्पष्ट है। 
किन्तु प्ररन नया नहीं है । माधवीय-शद्भुरदिग्विजय के अनुसार एक बार शङ्कुर ने 
अपने मागं मे एक अन्त्यज को देखकर (दूर हटो, दूर हटो' कहा था । इस पर अन्त्यज 
ने उनके ब्राह्मण-रवपच भेद विचार को पाखण्ड बताते हुए उन्हे अड़े हाथों छया, 
ओर शङ्कुर को उसकी सत्यता स्वीकार कस्ते हुए कहना पड़ा कि अभेद बुद्धि से युक्त 
चाण्डालमेरा भी गुरुष्है। 
धमंशाख् आदि मेँ शुद्र के प्रति कई घृणासूचक ओर अपमानजनक शब्दों का 
प्रयोग हुजा है, जो समता-मूलक जीवन-दृषि से स्वंथा बेमेल है । ज्तपथ-ब्राह्मण के 
अनुसार स्त्री, शूद्र, कुत्ता, काला पक्षी, अनृत है, इन्हें देखना नहीं चाहिए--अनृतं 
खी, शद्रः, श्वा, कृष्णः शकुनिः । तानि न प्रेक्षेत ।* आपस्तम्ब के अनुसार शूद्र ओर 
पतित व्यक्ति इमरान के तुल्य होते है, अतः उनके समीप वेदाध्ययन नहीं करना 
चाहिए--शमश्चानवच्‌ दृद्र-पतितो' ॥* अन्यत्र सुद्र को चलता-फिरता इमज्ञान कहा 
गया है ओर इसी आधार पर उसके समीप वेदाध्ययन का निषेध किया गया है-- 
“पद्यु वा एतच्‌ इमरान यच्‌ द्रः । तस्माच्‌ दृद्रसमोपे नाध्येतव्यम्‌' ।* मनु तो हद्‌ 
करदेतेहं। वे कहते हैँ किं बिल्ली, नेवल, नीलकण्ठ पक्षी, मेढक, कुत्ते, गोह्‌, उल्क 
कौए की हत्या करने पर शद्रहव्याव्रत का अनुष्ठान करना चाहिए-- 
मार्जार-नकूलो हत्वा चाषं मण्डूकमेव च । 
श्व-गोधोट्क-काकांश्‌ च शूद्रहत्याव्रतं चरेत्‌ ॥: 
मानो शूद्र ओर पु समानदहै। 


१. मनु° ४.८०-८१ २. शङ्कुरदिग्विजिय--६.२५-३८ । 
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वरिसंच।द-२ 


भारतीय धमं-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २५१ 


एेतरेयत्राह्यण में शूद्र "कामोल्थाप्य' (जव चाह निकार दो) ओर यथाकामवध्य 
(जवर चाः पीटो, मार डालो) है।* वहां वैश्यको भी नही बष्शा गयाहै। वेश्य 
- “अन्यस्य बलिकरित' (अन्य को कर देने वाला), “अन्यस्याद्य' (अन्य द्वारा भोगा जाने 
वाला) यथाकामज्येय' (जब ओर जसे चाहो टा जाने ओर शोषित किया जाने 
वाला) घोषित किया गयाहै।* 
आपस्तम्ब-धमंसूत्र मे शूद्र के सम्बन्ध मेँ एक अत्यन्त उदार विधान प्राप्त होता 
ह जो अन्यत्र मी अनूदित हुमा ह । वह्‌ विधान यह्‌ है कि जो प्रतिदिन भोजन पाने 
वाटे दास-कर्मकर अथवा शूद्र है उन्दं खिला कर खाना चाहिए, चाद तदथं अपने को, 
भार्या को, अथवा पृत्र को भूखा रह जाना पडे--थे नित्या भाक्तिकास्‌ तेषामनुपरोधेन 
संविभागो विहितः ! काममात्मानं, भार्या, पुत्रं वोपरुन्ध्यान्‌, न त्वेव दास- 
कर्मकरम्‌ ॥उ मनु का वचन है- 
भुक्तत्स्वथ वि्रेषु, स्वेषु, भेत्येषु चेव हि । 
भुञ्जीयातां ततः पश्चादवशिषं तु दम्पती ॥ 
देवान्‌, ऋषीन्‌, मनुष्यांश्‌ च, पितन्‌, गृह्याश््‌ च देवताः) 
पूजयित्वा ततः पश्चाद्‌ गृहस्थः शेषभुग्‌ भवेत्‌ ॥* 
यहाँ भी नौकर-चाकर सहित सबको खिला करही खानेका आदेश दहै। 
दूसरी ओर शास्त्रों ने धर्म॑मूल-भूत ब्राह्मण ओर धर्माग्रभूत क्षत्रिय ^ को वेदथ ओर 
शूद्र के शोषण की खुली छूट दे रखी है । मनु ने लखा कि यदि यज्ञ में धन कम पड़ 
जाय तो वैदय अथवा शूद्र के घर से बलपूर्वक अथवा चोरी करके यथेष्ट धन प्राप्त 
किया जाना चाहिए- 
यज्ञश्‌ चेत्‌ प्रतिरुद्धः स्यादेकेनाङ्धेन यज्वनः । 
ब्राह्मणस्य विक्ेषेण धामिके सति राजनि ॥ 
यो वेश्यः स्याद्‌ बहूपश्ुर्‌, हीनक्रतुरसोमपः । 
कुटुम्बात्‌ तस्य॒ तद्‌ द्रव्यमाहरेद्‌ यज्ञसिद्धये \\ 
आहरेत्‌ त्रीणि वाद्वा कामं शरद्रस्य वेदमनः। 
न॒हि शद्रस्य यज्ञेषु कर्चिदस्ति परिग्रहः ॥८ 
कुल्लूकभदटु इन इलोकों की टीका मे कहता है कि वेश्य अथवा शूद्र के घर से 
द्रव्य बलात्‌ अथवा चोरी से हरण कर लेना चाहिए (बेन चौर्येण वाऽऽहरेत्‌), क्योकि 





१. एेतरेय-ब्राह्यण ७।५। २९ । । २. रेतरेयतब्राह्मण ७-५.२९ । 
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परिभ्षंवाव--र 


२५२ मारतीय चिन्तन की परम्परा मेँ नवीन सम्भावनां 


विप्र के लिए शद्रसे यज्ञां धनकी भिक्षा मागनेकामनुने निषेध किया", बल- 
प्रयोग द्वारा अथवा चौरी हारा धन हरण करने का नहीं 1" वस्तुतः यहां शूद्रको 
वैयक्तिक सम्पत्ति का अधिकार ही नहीं दिया गया है-- 

भार्या, पुत्रश्‌ च, दास च चय एवाधनाः स्मरताः 

यत्‌ ते समधिगच्छन्ति यस्य ते तस्य तद्‌ धनम्‌ ॥ 

चूंकि शूद्र काधन पर कोई अधिकार ही नहीं रै अतः वह्‌ “भतृंहायंधन' कहा 

गया है । अर्थात्‌ वह एेसा व्यक्ति है जिसका धन उसका] नहीं, उसके मालिक का धन 
है । अतः ब्राह्मण को अधिकार दियागयादहै कि वह निःशङद्धु होकर शद्रसे धन 
छीन लिया करे-- 

विस्रब्धं ब्राह्मणः श्द्राद्‌ द्रव्योपादानमाचरेत्‌ । 

न हि तस्यास्ति किन्चित्‌ स्वं, भतृंहायंघनो हि सः ॥४ 

वेशेषिक-सुत्र मे हीन, सम ओर विशिष्ट धार्मिक के परस्वादान की चर्चा 

आयी है--"एतेन हीन-सम-विल्िष्ट-वार्मिकेभ्यः पर स्वादनं व्याख्यातम्‌” । शद्धुर 
मिश्च ने वेशेषिकसुत्रोपस्कार मे वृत्तिकार' के हवालेसेल्िखाटहै कि परस्वादानका 
अथं है चोरी आदि द्वारा पर-सम्पत्ति का ग्रहण (वृत्तिकाराम्‌ तु परस्वादानं पर-स्व- 
ग्रहणं व्याख्यातम्‌) । इसके बाद वे श्रुति कै हवाले से कहते है कि अपनी क्षुधा-पीडा 
कीदशामे तथा कटुम्बकी रक्नाके किए सातदिनिसे भृखा रहने पर शूद्रका 
भोजन चुराल्नेमे कोद दोष नहीं, दस दिनसे भूखा रहने पर वेश्य का, परह्‌ दिन 
से भूखा रहने पर क्षत्रिय का ओर प्राण छ्टने खगे तौ ब्राह्मण का भोजन छीन लेने 
मे कोई दोष नही--'तथा च श्रुतिः--“शूद्रात्‌ सपमे, वेश्याद्‌ दशमे, क्षत्रियात्‌ पत्न- 
दशे, ब्राह्मणात्‌ प्राणसंशये" इति क्षुधापोडितमात्मानं कुटुम्बं वा रक्षितुं सप्तदिना- 
न्याहारमप्राप्य श्ुद्रभक्ष्यापहारः काथः, एवं दशदिनान्याहारमप्राप्य वश्यात्‌, पञ्चदश 
दिनान्धाहारमप्राप्य क्षत्रियात्‌, प्राणसंशये ब्राह्मणाद्‌ भेक्ष्यापह्रणं न दोषायेत्याहुः 
वे अगे कहते दँ कि जो उक्त काय॑ में बाधा डां उनका यदि वध भी कर दिया जाय 
तो धमं की हानि ओर अधमं का प्रदुर्भावि नहीं होता--“न केवलं प्राणसंशये पररस्वा- 
दानं न निषिद्ध, किन्तु तस्यां दश्ायामपहतु ये न प्रयच्छन्त तेषां वधोऽपि कार्यो, न 
तावता धमंहानिरघमंप्रादुभविो वा ॥“ जेसाकिं अगले सूत्रमेभी कहा गयाहै, 
उक्त विदोषाधिकार के विरोधियों को मार डालना चाहिए (तथा विरुद्धानां त्यागः) ।* 
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परिसंवाद-२ 


मारतीय धम॑-दक्षंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २५३ 


सूत्रकार ने शतं यह्‌ ल्गायी है कि एेसा तभी करना चाहिए जब विरोधी हीन वणं 
का हो (हीने परे त्यागः), यदि दोनों पक्ष सम वणं के हों तो उनमे (परिस्थित्यनुखार) 
जो जिसको मार डाले वही ठीक (समे आत्मत्यागः परत्यागो वा) 1 हाँ, यदि विरोधी 
उच्चतर वणका होतो उसे कदापि नहीं मारना चाहिए, अपनेहीको मरने देना 
चाहिए (विशिष्टे आत्मव्याग इति) ।३ 

शाखं मे दासता-प्रथा को मुक्त कण्ठसे स्वीकृति दी गयी है ओर दास केवल 
ग्रही नहीं होते । मनु ने सात प्रकार के दास बतलये है 

ध्वजाहृतो, भक्तदासो, गृहजः, कोत-दत्त्रिमौ । 
पैत्रिको, दण्डदासश्‌ च-सप्रेते दास-योनयः ॥४ 

अर्थात्‌ सङ्ग्राम में विजित, जीविकाजंन के छिएु बना हुजा दास, दासी-पत्र, 
क्रीत दास, दान मेँ मिला हुजा दास, कुलक्रमागत दास, ऋण चुकाने के लिए दासता 
स्वीकार करने वाला दास--दासों की ये सात कोटियां हं । नारद-स्मृति में १५ प्रकार 
के दासों की सूची प्राप्त होती है!" यह सहीदटै कि भारत में दासों के साथ उतना 
अमानुषिक व्यवहार नहीं होता था जितना यूनान, रोम, मिश्र आदि अन्य प्राचीन 
सभ्यताओं मे होता था, तथापि सामाजिक समता ओर दासता म आत्यन्तिक विरोध 
का अपलाप असम्भव है, विशेषतः उस स्थिति मे जब कि यह्‌ तथ्य है कि दासताप्रथा 
प्राचीन भारत की अथंव्यवस्था का आधार कभी नहीं बनी । जेसा हम लखि आये 
धर्म-शाख का विधान है कि चाहे घर भरको भूखा रह जाना पड़े किन्तु दास को 
पहले भोजन देना चाहिए । कौटरीय अर्थश्ञाख् में दासों को जितनी सुविधा दी गयी , 
हैः, उतनी इस्लाम को छोडकर अन्य किसी परम्परा ने नहीं दी है। दास के साथ 
सद्व्यवहार का जो मानदण्ड इस्लाम ने स्थापित किया है वह विश्च में बेजोड है । 
कहते हैँ कि खलीफ़ः उमर शाम देश के शासक से सन्धि के लिएु आमन्त्रित हुए ओर 
उन्होने एक ॐट पर सवार होकर एक उष्ट्वाहक दास के साथ प्रस्थान किया, 
दरस नियम के साथ कि मागं मे एक मंजिल (मील अथवा कीलोमीटर समज्ञ लीजिए) 
तक वे ऊंट पर सवार रहते जौर दास ऊँटकी नकेल थामकर चरता ओर दूसरी 
मंजिल पर दास ञंटकी पीठपर आजाता ओर खरीफ़ःॐंट की नकेलं थाम र्ते । 
वात यहाँ तक पहुंची कि उनके नगर के प्रवेश के समय ऊंट पर दास आसीन था 
मौर ञंटकी नकैल खटीफ़ः के हाथमे थी। यह कौतुक शाम के शासक ने देखा 
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परिसंवाद~२ 


२५४ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


जौर इतने बड़े सम्राट्‌ के सामाजिक समता के आदशं पर दांतों तरे उंगरी दना री) 
मौलिक्य इस्लाम के इतिहाससे इस कोटि के अनेक अन्य उदाहरण भी दिये जा 
सक्ते हैं । 
यह्‌ सब सही, किन्तु मानना होगा करि इस्लाम दासता-प्रथा तथा तज्न्य 
सामाजिक विषमता के ध्वे को धो नहीं सकता । वस्तुतः दासता-प्रथा का अस्तित्व- 
मात्र सामाजिक समता मे बाधक कहा जा सकता है । फारसी के कविवरेण्य बेदिल 
कार है- 
इजाजे नीस्त दाग बन्दगी रा। 
अगर बेश-म व गर कम आफ़रीदन्द ॥ 
अर्थाद्‌ दासता चाहे कम हो या अधिक, उसके धव्बे का कोर उपचार नहीं । 
लगता है कि महाभारतकार को इस प्रकार की चेतना हौ गयी थी ओर वहु दासता- 
प्रथा पर करारी चोट करते हृए किवता है-- 
मानुषा मानुषानेव दास-भावेन भुञ्जते । 
वध-बन्ध-निरोधेन कारयस्ति दिवानिशम्‌ ॥\" 
मनुष्या मानुषेरेव. दासत्वमुपपादिताः 1 
वध-बन्ध-परिक्लशेः क्लिश्यन्ते च पुनः पुनः ।॥२ 
शूद्र के प्रति वेदिकं के वेषम्यमृलक व्यवहार का प्रभाव बौदधों पर भी पड़ा 
ओर जैसा कि हम जयन्तभटु के हवाेसे दिखला आयर, वे भी स्पृश्यास्पुर्य के 
चक्कर में पड़ गये । वुद्धनेभी ऋणी मौर राजसेनिकके साथ-साथ. दासकी भी 
्रत्रज्या वजित कर दी ओर दासों की दशा सुधारने की चिन्ता भी नहीं की । अन्यथा 
भी, बौद्धो मे परमाथं ओर व्यवहार अथवा सिद्धान्त ओर आचरणके बीचकी खाई 
पर कटाक्ष करते हुए जयन्त लिखता है-- 
नास्त्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेत्याचंनं । 
संस्काराः क्षणिका, युगस्थितिभृतर्‌ चेते विहाराः कृताः ॥ 
सवं शून्यमिदं वसूनि गुरते देहीति चादिश्यते । 
बोद्धानां चरितं किमन्यदियती दम्भस्य भूमिः परा ॥ 
अर्थात्‌ बौद्धो का दम्भ देखिए-- वे कहते दँ कि आत्मा नहीं है, किन्तु स्वगं 
के लिए चेत्य-पूजा करते हे, वे कहते दँ कि सारे संस्कार क्षणिक हँ, किन्तु युग-युग तक 
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परिसंवाद-२ 


भ्रारतीय धम-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २५५ 


स्थित रहने वाटे विहार बनाते है; वे कहते हैँ कि सब कुछ शून्य है, किन्तु गुरु को 
धन देने का अदेश करते हैं । 
शूद्र ओर श्रुति के श्रवणाध्ययन-व्जन के प्रसद्धं मे हम एक विशेष तथ्य की 
ओर ध्यान आद्ृष्ट करना चाहते है जो प्रायः प्रसिद्ध नहीं है । एक परम्परा एेसी भी 
है जोशूद्रके शाखाधिकार पर प्रतिबन्ध नहीं लगाती । महाभारत में ब्राह्मी 
सरस्वती, वेद-वाणी, चारों वर्णो के लिए बतलायी गयी है-- 
इत्येते चतुरो वर्णा येषां ब्राह्मी सरस्वती । 
विहिता ब्राह्यणा पूर्वं लोभात्‌ त्वज्ञानतां गताः ॥\" 
उसमे पञ्च महायज्ञो आदि मेँ श्रो का भी अधिकार माना गया है 
इत्येतैः कमंभिर व्यस्ता द्विजा वर्णान्तरं गताः ॥। 
धर्मो यज्ञक्रिया तेषां नित्यं न प्रतिषिध्यते ॥: 
रघुविष्णु-समरृति पञ्च यज्ञो का विधान शूद्रके लिए भी करती है-- 
पच्नयज्लविधानं तु शद्रस्यापि विधीयते ॥° 
महाभारतम श्रोके शाखराधिकार की घोषणा करई अन्य स्थलों पर भी 
की गयी है-- 
श्रावयेच्‌ चतुरो वर्णान्‌ कृत्वा ब्राह्यमग्रतः । 
वेदस्याध्ययनं हीदं, तच्‌ च कायं महत्‌ स्मृतम्‌ ॥४ 
सर्वे बर्णा-त्राह्यणा ब्रह्मजाश्‌ च सवं नित्यं व्याहरन्ते च ब्रह्य । 
तत्त्वं शास्त्रं ब्रह्यबुद्धया तब्रबोमि, सवं विश्वं ब्रह्य चेतत्‌ समस्तम्‌ ॥ ^ 
महाभारतम यह्‌ भी सूचना दै कि प्राचीन काल में ब्राह्मण चण्डालोंको भी वेद 
सुनाया करते थे । 
पुरा वेदान्‌ ब्राह्मणा ग्राममध्ये धुष्स्वरा वृषलान्‌ श्रावयन्ति । 
जेमिनि से प्राचीनतरमीर्मासासूत्रकार बादरि वैदिक कमंमें शूद्रकापूरा अधिकार 
मानते थे, एेसी सूचना जेमिनि से प्राप्त होती है ।“ भारद्राज-क्रोतसूत्र के अनुसार शूद्र 
भी तीनों वैदिक अग्नियाँ जला सकता है ।“ अहिबुध्न्य-संहिता चारों वर्णो को वेद में 
अधिकार देती है-- 
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परि संवाद-र 


२५.६ , भारतीय चिन्तन की परम्परा मं नव्रीनं सम्मादनापु 


ये हि ब्रह्ममुखादिभ्यो वर्णाश्‌ चत्वार उद्गताः । 

ते सम्यगधिकु्वेन्ति चय्यादोनां चतुष्टयम्‌ ॥* 
माध्यन्दिनि-वाजसनेयि-संहिता घोषणा करती है कि वेदवाणी शूद्र ओर चारणके 
लिए भी सुलभ है--यथेमां वाचं कल्याणीमावदानि जनेभ्यः । ब्रह्मराजन्याभ्यां 
शद्रा, चार्थाय च, स्वाय चारणाय च ।'* 


खेद ओर आश्चयं का विषय है कि इस वेदानुमोदित स्वस्थ परम्परा की सवंथा 
उपेक्षा करके शबर, कुमारिल, शङ्धुर, रामानुज प्रभुति आचार्यो ने शूद्र के लिए श्रुति- 
श्रवणाध्ययन-वजंन की नितान्त वेषम्यमूलक परम्परा को ही मान्यता दी है । 

इससे भी आश्चयंकारी तथ्य यह्‌ है किजिस वेदका द्वार शूद्रके लिए बन्द 
केर दिया गया, उसके निर्माणमें शद्रोका भीहाथ दहै कहते कि इलषा के पुत्र 
कवष को ऋषियों ने सरस्वती के तट पर अनृष्ठित सोम-यज्ञ से यह कह कर निकाल 
दिया कि यह दासी-पत्र, जुजडी, अब्राह्मण हमारे मध्य में दीक्षा कैसे प्राप्त करेगा ?' 
उसे मरू-भूमि मे भगा दिया गया किं वह्‌ प्यासा मर जाय ओर सरस्वती का जलन 
पी पाये । जब बह प्याससे व्याकुल हो गया तब उसे ऋम्बेद के दशम मण्डल के 
अपोनप्त्रीयं । अपां नपात्‌ 1 आपः सूक्त के दशंन हए, अर्थात्‌ उस पर उक्त वेद-सूक्त 
प्रकट हुआ । वह सूक्त वेद मे कवष एष के नाम से अब तक चला आ रहाहै। यह्‌ 
कथा एेतरेय-ब्राह्मण की है, जिसके शब्द ये है--“ऋषयो वे सरस्वत्यां सत्रमासत । ते 
कबषमेल्षं सोमादनयन्‌--“दास्याः पुत्रः, कितवो, ब्राह्मणः, कथं नो मध्ये 
दीक्षिष्टेति ?'" तं बहिर धन्वोदवहन्‌-अत्रेनं पिपासा हन्तु, सरस्वत्या उदकं मा पातु- 
इति \ स बहिर्‌ धन्वोदढः पिपासया वित्त एतद्रपोनप्त्रीयमयपश्यत्‌ 13 इसी प्रकार इतरा 
दासी के पृत्र महिदास एेतरेय पर एेतरेय-ब्राह्मण का प्रादुर्मावि हुआ था ।* 
शाखो में स्री-समाज 


स्त्री को भी पुराण आदिमे वेद मे अधिकार नहीं माना गयादहै। 
श्रीमद्भागवत का वचन है-- 
स््री-शुद्र-द्रिजबन्धूनां त्रयी न श्रुतिगोचरा । 
इति भारतमाख्यानं कपया मुनिना कृतम्‌ 1“ 
अहिवुध्न्य-संहिता १५.२०-२१। २. यजु०° २६.२। 
„ ठेतरेय-ब्राह्मण २.३.१ । । 


१ 
द 
४. एेतरेयाण्यक~माष्य २.१.८; एेतरेयालोचन, पृ ११-१५. । 
५. श्रीमद्भागवतत १।४।२५ 1 


परिसंवाद-२ 


भारतीय धमं-दकशषन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २५७ 


किन्तु प्राचीन काल में ेसा नहीं था, खी को वेदाध्ययन का अधिकार था ओर उसका 
यज्ञोपवीत भी होता था- 
पुराकल्पेषु नारीणां मोञ्जीबन्धनमिष्यते । 
अध्यापनं च वेदानां, सावित्रीवचनं तथा ॥* 
स्कन्दपुराण की अङ्खभूत सूत-संहिता मे कण्ठतः स्वोकार किया गया है कि वेदाभ्यास 
का अधिकार द्विज-खियोंकोभीहै-- 
द्विजस््रीणामपि भ्रौतज्ञानाभ्ासेऽधिकारिता ।: 


कहीं-कहीं यज्ञोपवीतिनी' कन्या का भी विधान देखने मेँ आता है भौर यह्‌ 
भीआतादहैकिपतिके न होने पर स्मातहोमखी ही करे।* हारीत-स्मरतिमे दो 
प्रकार कौ खियाँ मानी गयी ह--ब्रह्मवादिनी ओर सद्योवधू । इनमें से ब्रह्मवादिनी को 
उपनयन, अग्नीन्धन ओर अपने घर मे भिक्षाचर्या का अधिकार है, जव कि सद्योबधू 
का उपनयन नहीं होता--ष्विविधा हि सियः--ब्रह्मवादिन्यः सद्योवध्वस्‌ च । तत्र 
 ब्रह्मवादिनीनामुपनयनं, अग्नीन्धनं स्वगृहे भिक्षाचर्यं च । सद्योवधूनामुषनयनमकृत्वा 
विवाहः कायः !"* 

इसके अतिरिक्त मीमांसा-सृत्र मे खियों का वेदाधिकार स्वीकार किया गया है। 
तदन्तगंत एकं सूत्र है--.जाति तु वादराथणोऽविकेषात्‌; तस्मात्‌ स्त्यपि प्रतीयेत 
जात्यथेस्याविश्िष्टत्वात्‌' ।* इस पर॒ शाबर का भाष्य है--'तस्माच्‌ छब्देनोभावपि 
खीपुसावधिकृताविति गम्यते ।** अर्थात्‌ वेद मे खी ओर पुरुष दोनों का अधिकार है। 
उसो प्रकार एक अन्य सिद्धान्त-सूत्र मे वेदिक कमं मे दम्पती का सहाधिकार माना 
गया है--स्ववतोस्‌ तु वचनादेककम्यं स्यात्‌ \'< 


आश्चयंहैकिसखीके वेदाधिकार का प्रदन परवर्ती शाखोंमे जटिल बना 
दिया गया हे, जत्रकि वेदकी रचनाम स्ियोंकाभी हाथ रहादहै। आत्रेयी, विश्व 
वारा, आत्रेयी (कोई अन्य आत्रेयी), भवाला, घोषा, काक्षीवती जेसी स्वयो के रचित 
अथवा दृष्ट कई सूक्त ऋग्वेद मे वियमान हैं । 


यम-स्पृत्ति; मनु-परििष्ट, प° १४ (पुराकल्पे कुमारीणां) 1 

सूतसंहिता, शिवमाहात्म्य-खण्ड ७।२० । ३. गोमिल-गृ ह्यसूत्र, प्रपाठक १, खण्ड १। 
आश्चलायन-गृह्यसूत्र १।६ । ५. हारीत-स्मृत्ि । 

मीमांसा-सूत्र ६।१।३।८ । ७. मीमांसा (शबर)-माष्य ६।१।३।८, पु० १३५९ । 
मीमांसा-सूत्र ६।१।४।१७ 1 
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२५८ ` भारतीय चिन्तन को परम्परा में नवीन सम्भावनां 


यह्‌ सब देखते हए स्त्री के साथ वेदाधिकारछरृत वैषम्य भाव का तनिक भी 
ओचित्य नहीं । 


शास्त्रों में ब्राह्यण क्षत्रिय का महत्व 


समाज में शूद्र के ठीक विपरीत ब्राह्मण ओौर क्षत्रियकी दशा थी शूद्र यदि 
परु माना जाता था तो ब्राह्मण देवताओं का भी देवता माना जाता था-- 
ब्राह्मणः सम्भवेनेव देवानामपि दैवतम्‌ । 
प्रमाणं चेव लोकस्य ब्रह्मात्रैव हि कारणम्‌ ।\१ 
अतः दस वषंका ब्राह्मण किशोर सौ वषंके वृद्ध राजासे भी इतना वड़ा 
बतलाया गया है कि उनमें पिता-पृत्र का सम्बन्ध बन जाता है- 
ब्राह्मणं दशवषं तु शतवषं तु भूमिपम्‌ । 
पिता-पुत्रौ विजानीयाद्‌, ब्राह्मणस्‌ तु तयोः पिता ॥ः 
यहाँ तक, कह दिया गयाहै कि ब्राह्मण जन्म ल्तेही वसुधा की सम्पुणं 
सम्पत्ति का स्वामीहौ जातादहै ओर कि अन्य लोग जो सम्पत्तिका भोगकरतेहै 
वह्‌ ब्राह्मण की कृपा का फल है 
ब्राह्मणो जायमानो हि पृथिव्यामधिजायते । 
ईश्वरः स्वंभतानां धमंकोशस्य गुप्ये॥ 
सर्व॑स्वं ब्राह्मणस्येदं यत्कित्चिज्‌ जगतीगतम्‌ । 
शरेष्छयेनाभिजनेनेदं स्वं वे ब्राह्मणोऽहंति ॥ 
स्वमेव ब्राह्मणो भुड्क्ते, स्वं वस्ते, स्वं ददाति च । 
आनृशंस्याद्‌ ब्राह्यणस्य भुञ्जते हीतरे जनाः ॥3 
क्षत्रिय भी देवताओं के अंश से समुत्पन्न, देवताओं का प्रभाव परखने वाटा, 
नर-रूपी महानु देवता बतलाया गया हे-- 
इन्द्रानिलयमर्काणामग्नेश्‌ च वरुणस्य च) 
चन्द्रवित्तेशयोक्ष चैव मात्रा निहत्य शाश्वती ॥ 
यस्मादेषां सुरेन्द्राणां मात्राभ्यो निमितो नृपः । 
तस्मादभिभवत्येष सर्वभूतानि तेजसा ॥ 
सोऽग्निर्‌ भवति, वायुश्‌ च, सोऽकंः, सोमः स धमंराट्‌ । 
स कूबरः, स वरुणः, स महेन्द्रः प्रभावतः \ 


१. मनु ११।८५ । २. तत्रैव २।१३५ । ३. तत्रैव १।९९-१०१। 
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बालोऽपि नावमन्तव्यो मनुष्य इति भुमिपः। 
महती देवता द्येषा नररूपेण तिष्ठति ॥' 


एेसी विचारधारा का सामाजिक समता के सिद्धान्त से सवथा बेमेल है । 
श्मिक-वगं कौ दशा । 


तथापि शूद्र के साथ भेद-भाव की परम्परा उतनी शाखकारों की सामाजिक- 

आर्थिक शोपण की प्रवृत्ति से प्रेरित नहीं प्रतीत होती जितनी एक विशिष्ट जीवन-दु्ट 
की आन्तरिक अपेक्नाओं से 1 हमारे शास्त्रकार ब्राह्मण रहे दै, गौर उन्होने ब्राह्मणों 
का जो जीवन-स्तर निर्धारित किया है व्ह भारतीय इतिहास के अधकचरे माक्संवादी 
व्याख्याताओं को च््ररमे डाल देने वाला तथ्यहै। यूरोपमेश्रमिकों का शोषण 
करने वाला वगं उत्पादन के साधनों- भूमि, पूंजी आदि--पर एकाधिकार जमा लेने 
-वालावगं रहा, जो समाजका सारा सुखबटोरसल्ने की महत्वाकांक्षासे प्रेरित 
था। यहाँ, समाज मे शूद्रो का स्थान नीचा निर्धारित करने वाला वगं ब्राह्मण रहा 
है । प्राचीन कारमे, मुष्टी भर दरबारी ब्राह्मणों को छोडकर प्रायः सम्पूर्ण ब्राह्मण- 
जाति एक अकिञ्चन, भिक्षुक जातिकेरूपमे उभरी थी । उसने अपना जीवन-स्तर 
स्वेच्छया इतना नीचा रखा क्रि उनपर पर-रोपण का आरोप हास्यास्पद हौ जाता 
है । द्रोण जेसे ब्राह्मण राज्याश्रय प्राप्त करने के पूवं अपने पृत्र जच्वत्थामाके रए 
गाय का दूध नहीं जुटा पाते थे ओर पत्र कोआटेका घोल दूध समञ्च कर पीते देखं 
ओंसू बहाया करते थे । ब्राह्मण के परिग्रह्‌ कौ सीमा बाधते हृए मनु कहते दै 

ऋतामूताम्यां जीवेत्‌ तु, मृतेन, प्रमृतेन वा । 

सत्यानृताभ्यामपि वा; न श्ववुत्या कदाचन्‌ ॥ 

ऋतमुञ्छशिरं जेयममृतं स्यादयाचितम्‌ । 

मृतंतु याचितं भक्षं, प्रमृतं कषंणं स्मृतम्‌ ॥ 

सत्यानृतं तु वाणिज्यं तेन चंवापि जीव्यते ।3 


अर्थात्‌ ब्राह्मण को ऋत, अमृत, मृत, प्रमृत ओर सत्यानृत से जीवन-निर्वाहि 
करना चाहिए । ऋत उच्छरिर को कहते ह, अमृत अयाचित भिक्षा को, मृत याचित 
भिक्षा को, प्रमृत खेती को ओर सत्यानृत वाणिज्य को । इतना ही ती 


१. तत्रैव ७।४,५,७,८ । २. म० भा०, आदि० १३०।५४-५८ । 
३. मनु० ४।४-६ | 
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कुसूरघान्यको वा स्यात्‌, कुम्भीधान्यक एव वा । 
त्यहेहिको वाऽपि भवेत्‌, अश्वस्तनिक एव वा ॥ 
चतुर्णामपि चेतेषां द्विजानां गृहमेधिनाम्‌ । 
ज्यायान्‌ परः परो ज्ञेयो धमंतो लोकजित्तमः 11" 
अर्थात्‌ तीन वषं, अथवा एक वषं, अथवा तीन दिन, अथवा केवल आज के 
लिए धन संजोना चाहिए । इनमें से पूर्वपूवं की अपेक्षा उत्तर-उत्तर को ज्यायान्‌ 
मानना चाहिए । 
ओर इतिहास मे उक्त आदर्शो पर चलने वाले ब्राह्मणो की कमी नहीं रही 
है । अतः ब्राह्मणों को चाहे जो कट्‌ रीजिए, श्रो का स्वंथा शोपक नहीं कह सकते । 
वैषम्य ओर पुनजंन्मवाद 
वस्तुतः हमारे सामाजिक वैषम्यवाद का प्रेरक दैतु प्रतीत होता है हमारा 
कर्म ओर पुनजन्म-सिद्धान्त । समाज मे ऊंच-नीच, धनी-निधंन, सुखीदुःखी के भेद 
क्मंजनित है, अतः सामाजिक विषमता ही स्वाभाविक है, सामाजिक समताकरा 
सिद्धान्त अयौक्तिक है । पूरवकृत-फलानुवन्ध से तीन परिणाम प्रवृत्त टोते टँ--जाति, 
आयु ओर सुखदुःख । अव यदि कोई व्यक्ति ब्राह्मण दहै अथवा दृद्रहै तो दसलिए 
कि उसकी पूर्वजन्म की कमाई ही पेसी रही दहै। इसी प्रकार जो सुख भोग रहा ह 
वह पूर्वजन्म मे पृण्यात्मा रहा दै ओरजोदुःखभोग रहाट व्ह पूर्वकृत पापों का 
दण्डपा रहादहै\ एेसी दशामे सामाजिक समता काक्या प्रर्न ? कोरावासमें दण्ड 
भोग रहे आततायी को भला कारावास से समय से पूवं ही मुक्त करानेके लिए हाय- 
तौवा शासन सहन कर सकता दे ? 
वस्तुतः कमं-तिद्धान्त की दष्टिसे पीडित पापी सिद्धहोताहै ओर समृद्ध 
एष्यात्मा । फर्तः पीडित से समता के व्यवहारके वदलेघृणाके व्यवहारका दही 
ओचित्य सिद्ध होता दै । इस प्रकार सहज विषमताएं विधाता का विधान वन जानी 
ह जिनमें हस्तक्षेप मानव की अक्षम्य धृषता हो कटी जायेगी । विज्ञान जन्मान्ध को 
भी आंख देने के किए सचेष्ट है, जवकि वाम-यिद्रान्त अनधत्व को उचित घोपित कर 
उसे अहस्तक्षेप्य कर देता ट । यदि कोई जीव शृद्रके घर गें उत्पन्न हौ मयातो उस 
आजीवन दासता ही करनी होगी उसे अपनी स्थिति सुधार कर रवतन्त्र जीवन न 
जीने दिया जा सशता । मनु कहते है - 





१. तत्रैव ४।७-८ । 
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द्रं ॑तु कारमेद्‌ दास्यं क्रौतमक्रोतमेव वा। 
दास्यायेव हि सृष्टोऽसौ ब्राह्यणस्य स्वयम्भुवा ॥ 
न स्वामिना निसृष्टोऽपि श्रो दास्याद्‌ विमुच्यते \ 
निसगंजं हि तत्‌ तस्य कस्‌ तस्मात्‌ तदपोहति ॥" 
अर्थात्‌ द्र चाहे क्रीत दहो च्रे अक्रीत, चाहे स्वामीकी सेवामेहो, चाह स्वामीने 
उसे मुक्त कर दिया हौ, उससे दासता ही करानी चा्िए, क्योकि विधाता ने उसे 
उत्पन्न ही जब दासता के लिये किया है । भला प्रकृति को कौन बदल सकता है ? 
पाप के फलस्वरूप जीवात्मा की जव मध्यमा तामसी गतिहोतीहै तभी 
वह्‌ हाथी, घोडे, सिह, व्याघ्र, वराह ओौर गित म्लच्छों के साथ-साथसशद्रके रूपमे 
जन्म पाता है- 
हस्तिनश्‌ च, तुरङ्धाश््‌ च, शद्रा, स्लेच्छाश्‌ च गहिताः । 
सिंहा, व्याघ्रा, बराहाश्‌ च मध्यमा तामसौ शतिः ॥२ 
यह भी मान्यता कि आज का चण्डाल अथवा पुक्कस पिछले जन्मे ब्रह्म 
हत्यारा था-- 
इव-सृकर-खरोषटराणां, गो-ऽजावि-मृग-पल्लिणाम्‌ । 
चण्डालपुक्कसानां च ब्रह्महा योनिमृच्छति ॥* 
क्म॑-सिद्धान्त के स्तर पर वेदिक, वौ ओर जेन वरावर है ये सभी उसके 
पोषक हँ । अतः वे सामाजिकं विषमता का पोषण ओर उपोद्रलन ही कर सक्ते हे । 
यह तो कहिए कि क्म॑-सिद्धान्त के इस निहिताथं पर प्रायः विचार ही नदीं किया 
जाता, अन्यथा समाज से समता की भावना के साथ-साथ भूत-दयाकाभी लोपहो 
जाय । पीडत-शोपित पर दया का ओचित्य तभी बनेगा, जव हम आश्वस्त हों कि 
उसे जो पीडा मिल रही है वह्‌ उसे नहीं मिलनी चाहिए, ओर जो उसके साथ अन्याय 
हो रहा है ओर जब सिद्धान्त यह है कि उसकी पीड़ा विधाता के न्याय का नमना 
है तो उसके प्रति दया उमडने के बदले विधाता की न्यायप्रियता के प्रति उ दाह 
उमडने लगेगा 1 । 
समता कौ संभावनां 
आइए, गे हाथों किद्धित्‌ इसपर भी विचार करते चलं, कि कंसा दशंन सामा- 
लिक समता का साधक-पोषक हो सकता दै । एसे दशंन की प्रथम अर्हता तो यह्‌ हो 
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२६२ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नधीन सम्भावना 


सकती है कि वह॒ मान कर चले कि सभी सत्य मानव-सत्य हँ ओर कि अन्तिम सत्य 
का दावा दम्भ मात्र है। अन्तिम सत्यका साक्षात्कार, कमसे कम अभी, मानव के 
वश की बात नहीं । जिन परम्पराओं ने सत्य के सम्बन्ध मे अन्तिम शब्द बोलने का 
दृढृतापूर्वक दावा किया है उन्होने प्रायः भिन्न विचार वाटे व्यक्तियों कौ सामाजिक 
समता का निषेध कियादहै। वे विपक्षीको गुमराह्‌, पथश्चष्ट, समज्ञकर सम-भाव, 
सद्‌-भाव का रास्ता बन्द कर देती हे । किन्तु इसका यह्‌ भी अथं नहीं कि किसी सत्य 
के विषयमे हमे निश्चय हीन हो! अनिश्चय की अवस्थामें कोर्दकायं नहींहो 
सकता--संशायात्मा विनहयति ” अतः विचाराधीन दशन की दस्री विशेषता यह्‌ 
हो सकती है कि वह हममे सावंभौम स्यो-मूत्यों की चेतना जगाता रहै, ओर तदथं 
अन्यो की सत्य-चेतना मूल्य-चेतना, से भी लाभान्वित होने कौ प्रवृत्ति का पोषण 
करता रहे । सामाजिक समता के साधक दशंन की तीसरी अहंता है व्यक्तिको 
साधन न मान कर साध्य मानना । अतः जो दर्शन व्यक्ति कौ सत्ता ही नहीं मानता, 
व्यक्ति को भूत-ततत्व का परिणाम-विरोष-मात्र मान कर चलता है, अथवा उत क्षण- 
भद्धुर मानने को महत्व देता है, वह व्यक्ति को साध्य नहीं मान सकता, ओर इस 
प्रकार सामाजिक समता का पथ नहीं पकड़ सकता, वह्‌ वैयक्तिक स्वातन्त्य का 
समादर करते हए एक-एक व्यक्ति के मत को वह महत्व नहीं दे सकता, जो सामाजिक 
समता का मूलाधार ह । नश्वर, क्षणभङ्ग आत्मा के किए इतनी हाय-तौवा क्या ? 
जो वस्तु रहने वाली नहीं है जो मात्र एक आकस्मिकं घटना है, जिसकी सत्ता का 
कोई भरोसा नहीं, वह्‌ अपना साध्य स्वयं कमे हो सकती है ? अतः सामाजिक समता 
के साधक दर्शन की चौथी अहंता है व्यक्ति की स्वतन्त्र ओर स्थायी सत्ता मानना । 
किन्तु यदि सभी व्यक्ति इतने स्वतन्त्र कि वे आत्मपू्णं, स्वतःपुणं, होने का दावा 
कर सक्ते ह, जैसे साङ्ख्य के पुरुष अथवा न्याय की जीवात्माए, तो उनमें परस्पर 
सहकार सम्भव नहीं होगा, ओर वे एक दूसरे की उपेक्षा करेगे । फलतः सामाजिक 
समता चरिताथं ही नहीं होगी । अतः सामाजिक समता के साधक दशंन की ्पाचवीं 
अहंता हे व्यक्तियों, आत्माओं का किसी स्तर पर अन्योन्याश्रयत्व, अन्योन्यसम्बन्ध । 
अर्थात्‌ आत्माएं स्थायी ओर स्वतन्त्र सत्तां होते हृए॒ भी किसी गहरे स्तर पर 
एक, ओर अभिन्न हों । अतः एक प्रकार का मेदामेद सिदढान्त ही सामाजिक समता को 
प्रश्रय दे सकता है 1 

अधिकांश भारतीय दशन आत्मौपम्यवादी दशन है । आत्मा एक हौ अथवा 
अनेक, नित्य हो अथवा अनित्य, किन्तु भारतीय दादंनिकों को गीता के इस अदेश पर 
सही करने मे कोई विप्रतिपत्ति नहीं होगी कि सर्वत्र आत्मौपम्य-दृष्ट रखनी चाहिए-- 
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भारतीय धर्म-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा [वषमता ? २६३ 


आत्मौपम्येन सवत्र समं परयति योऽजुन । 
सुखं वा यदि वा दुःखं स योगी परमो मतः ॥* 
महायान भी बुद्धो ओर सत्त्वधातु की तात्त्विक अभिन्नता के आधार पर जीवों 
मे समता-भाव का जाधारपा लेता है-- 
बुद्धानां सत्तवधातोश्‌ च येनाभिन्नत्वमथंतः। 
आत्मनश्‌ च परेषां च समता तेन ते मता ॥* 
यह दष्ट सम-दशंन, सम-दशिता का ठेस आधार है । यह्‌ सामाजिक समता 
के सिद्धान्त ओर व्यवहार को भी ठोस आधार प्रदान कर सकती है । 
कहना नहीं होगा कि कोई एक भारतीय दशंन, अथवा दर्शन इन सभी शर्त 
को पूरी नहीं करता, सभी अर्हताओं से मण्डित नहीं दिखायी देता । अतः संस्कृत के 
ग्रन्थों मे इतस्ततः विकीणं सूक्तियां से ट निष्कषं निकाल कर भारत की दाशंनिक 
प्रतिभा पर कोई हुक्म नहीं लगा देना चाहिए, बल्कि उस प्रतिभा के गठन का 
 विररेषण करके ही कोई निष्कषं निकालना चाहिए । 


१. गीता ६.३२ । २. चतुःशतक ३.४० । 
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कारमीर के अद्रेत रोवतन्तरों मे सामाजिक समता 
डं० नवजीवन रस्तोगी 


एक वात हमे ईमानदारी से स्वीकार करनी होगी कि सामाजिक समताके 
सिद्धान्त का पटवन भारतीय दशनम उसरूपमें नहीं हुदै जिसरूपमें 
पाश्चात्यदकशंन या आज का विवेच्य विषय हमसे अपेक्षा करता है । शायद इसका 
कारण यह है कि दशन किसी भी समाज के व्यापकतर सांस्कृतिक व्यापार का अङ्ख 
है उसका पर्याय नहीं, ओर इस रूप मे वह्‌ उस संस्कृति के अवचेतन मे छिपे चरम 
मूल्य को ही प्रतिबिम्बित करता आयादहै। मोक्षकी धारणा, उसके स्वरूप को 
छेकर हम चाहे जितना ज्लगडते क्यो न आएहों, भारतीय ददंनकी धुरी रहीहै 
ओर यह साधनात्मक स्तर पर एक नितान्त वैयक्तिक, समाजोत्तीणं अत्याश्चमी' 
प्रक्रिया रही है । धमंशास्रों मे चचित तीन पुरुषार्थो का केन्द्र जहां समाज रहा है वहां 
मोक्ष समाजसे हटकर व्यक्तिपर केन्द्रितिहो गयादै, भलेही वह मुक्त व्यक्तित्व 
कितना व्यापक ओर सर्वाङ्गीण माना जाए । एसा लगता कि सामाजिके समता 
के लिए यदि हम घमंलाच्लों से नितान्त व्यक्तिरिक्तं रूपमे द्शंनको टेतो समताकी 
समस्या का सन्दभं ही नहीं बनता है । अध्ययन की वस्तुनिष्ठ पद्धति का आश्रयते 
पर हम पाते है कि समता की बात जहां आयी है वहां वह अनुषंगिक बनकर आयी है 
ओर वहां भो तात्विक या दाश्ंनिक आयाम ही अधिक उभरे हैँ सामाजिक नहीं । 

कटे हुए सन्दभं में विचार करना दृस्तरभी दै ओर शायद असा्थंक भी। 
अतः सन्दर्भ की पूणता के लिए आवश्यक है कि समस्या को उसके सम्पुणं सांस्कृतिक 
सन्दभं मे उठाया जाए । इसके चिए आवर्यक होगा कि दर्शनको हम उसकी 
सांस्कृतिक या एतिहासिक मतिक्ाख् की दृष्टि से देखे । सामाजिक समता का प्ररन 
सामाजिक व्यवस्था ओौर उससे भी अधिक हमारे सास्ृेतिक अवचेतन से जुड़ा हुजा 
है । सामाजिक व्यवस्था ओर सांस्कृतिक अवचेतन की पारस्परिकता मे सहजता की 
मात्रा से सामाजिक समता की गति निर्धारित होती है। 

विश्च का इतिहास इस बात के लिए संस्कृति-पुरुष मनु का ऋणी रहेगा कि 
उन्होने भारतीय समाज को एक यथाशक्य सम्पूणं व्यवस्था दी, जिसमे समाज, ओर 
व्यक्ति तथा उसके सम्बन्ध को निर्धारित करने वाल मूल्यों का इस प्रकार सा्मंजस्य 
किया गया जिससे किं भारतीय समाज मे एतिहासिक कालानुरोध से अने वारी 
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कादमीर के अद्रैत सौवतन्त्रों में सामाजिक समता २६५ 


विकृतियों का परिहार होता रहै ओर समाज का प्रातिस्विकं निन्य प्रवाह अखण्ड 
चलता रहे । इसका मख कारण यह था कि जीवन को उसकी सम्पूणं विविधता ओौर 
वैचिव्य मे स्वीकार करने की प्रवृत्ति । इसे हम जीवन-स्वीकरण दृष्टि (1.1८ वपि 
प४।.् १,४१०८५५) कहू सक्ते हँ । पर यह्‌ विरोधाभास ही कहा जायगा कि मोक्ष 
जिसमे वर्णाश्रम व्यवस्था के सिरजनहारों मे जीवित व्यक्तित्व के सम्पूणं ओर चरम 
उन्मेष की पराकाष्ठा मानी थी, अपने समाजोत्तीणणं ओर आपाततः वैयक्तिक आग्रहं 
के कारण पूरे जीवन की कीमत पर, न कि जीवन की गतिशीलता के सहज परिपाक 
के रूप मे, दर्शन ये समादत हा ओौर आस्तिक दरश॑नों मे मोक्ष के जीवन-विरोधी या 
जीवन-निषधी रूप का वरण हुजा । सामाजिक सन्दभं मे अभावमें जीवन का चकि 
कोई अथं नहीं, अतः सामाजिक सन्दभं अपने आप कटता गया । 

दस सामाजिक सन्दभं को फिर से प्रतिष्ठित किया नास्तिक दशन ने (नास्तिकं 
शब्द यहां व्यापक सन्दभं मे प्रयुक्त हुभा है--आस्तिकेतर के अथं मे केवल श्रमण या 
जिन परम्परा के अर्थं मे नहीं) मोक्ष को जीवन से जोड़कर । मोक्षको जीवनकीही 
व्यापक प्रक्रिया का पायंन्तिकं अवयव या अवस्था मानकर । अतः जीवन-निषेध की 
आन्तरालिकं दृष्टि जीवन-अंगीकरण कौ दृष्टम फिरसे कुष क्षेत्रो मे प्रतिष्ठित हुई । 
जीवन-अंगीकरण के इस पनरभियान से हम फिर सामाजिकता से जुडे ओर समता 
की समस्या को एक सन्दभं प्राप हुआ । पर सामाजिकता से जोड़ की यह्‌ प्रक्रिया 
कई रूपों म चरितां हृ, ओर कई कटिनाइयां मी सामने आईं । श्रमण भौर जेन 
परम्परा में जीवन निषेध ओर जीवन-अद्खीकरण का यह्‌ विरोधाभास खुलकर सामने 
आया । सामाजिक स्तर पर समता, परम करुणा ओर संघीय जीवन के न केवल 
उपदिष्ट वरन्‌ व्यवहृत भादर्शो के वाद भी मोक्ष का स्वरूप मूलतः जीवन-निषेधात्मक 
ही रहा भौर परम कारणिक तथागत के निर्वाण ओर अभिज्ञान शाकुन्तल के नेत 
निर्वाण" म प्रयुक्त निर्वाण का अन्तर गहराता ही गया । एक तरह से यह्‌ वर्णाश्चम 
व्यवस्था के चरम मूल्य के स्वीकार के साथ उसकी सम्पूण प्रक्रिया या अधारका 
निषेध था । तन्त्र परम्परा मे जीवन का अद्धीकरण ज्यादा साथ॑क स्तर पर हुमा । 
जीवन ओर मोक्ष के तथाकथित दैत का परिहार करते हुए यह्‌ प्रयास, साफ चेतन 
स्तर पर, किया गया कि मोक्ष को जीवन की चरम परिणति सहज ओर स्वाभाविक- 
माना जाए । पर कटी-कहीं पर इस ज्वार का उन्मेष आपाततः समाज विरोधी ख्पमें 
हुआ, अतः समाज मेँ व्यापक स्तर पर इनकी प्रतिष्ठा मेँ अक्सर दाधाएं जाती रहीं । 
भागवत, भक्त ओर सन्त आन्दोलनों की तमाम मिली-जुरी परम्पराओों मे भी मनुष्य 
की आस्थाओं को एक आामय उपरन्धिमान्‌ आलम्बन देने की चेष्टा की गंयी ओर 
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२९६ मारतीय चिन्तन क परम्परा में नवीन सम्भावना 


मोक्ष यहां जीवन के आनन्द का पुंजीभूतरूप बनकर आया । पर जहाँ इस आन्दोलन 
ने सामाजिकता ओर लोकानुकूरन के क्षेत्र मेँ अनेक सम्भावनां दी, वहाँ आत्मसंकूुलन 
की प्रवृत्ति ने दसे केन्द्राभिसारी ओर आत्मपरितुष्ट ही बने रहने दिया । पर इन सारी 
धाराओं ओर प्रयासों की एक मौलिक कटिनाई यह रही कि इनमे से कोईभीधारा 
एक स्थानापन्न लोक व्यवस्था नहीं दे सकी 1 अर्थात्‌ जीवन-निषेध का यह्‌ विरोध एक 
से चक्रके रूपमे आया, जिसमे केन्द्र ओर परिधितो नहींथी पर बीचमें कृ 
आन्तरिक सत्त्व (००५५५५४) नया नहीं था । अर्थात्‌ समाज के उसी मूलभूत ठचि कै 
अद्धीकरण का अथं हुआ कि व्यवस्थागत विकृतिं ओर असामाजिकता की 
एतिहासिक प्रकृति मे मौलिक की जगह आपातिक परिवतंनही हो पाए । अतः 
सामाजिक समता के क्षेत्र मे प्रगति तो इई पर आमूलचूल परिवतंन नहीं हभ । इससे 
यह्‌ अथं नहीं लगाना चाहिए कि इन सारे प्रयोगो का कोई परिणाम नहीं हुजा । 
इनका भारतीय समाजरूप अवयवी मे गहरा प्रभाव पडा ओर पुंजीभृत ओर समग्र 
परिणाम यह्‌ हुआ कि वर्णाशिम व्यवस्था के विखण्डन की पृष्ठभूमि तेयार हो गयी । 
दस लम्बी भूमिका का एक प्रयोजन है । हम तच्त्र साहित्य पर इसी दृष्टि से 
विचार करेगे ओर देखेंगे कि समता की सामाजिक व्यंजन हमे कहाँ तक ठे जाती हैँ 
ओर यदि वे व्यंजनाएं सीमित भीहों तो उनकी सम्भावनाएं क्या हमे एक नए 
मानववादी, समतावादी भविष्य की ओर ले जाती हैँ । 
जहां तक सामाजिक समता की राब्दावली का प्रदन है तन्त्र साहित्य भी इस 
बात का अपवाद नहींहै कि सामाजिक समता का कोई लोकम्यवस्थात्मक ठोस 
स्वरूप उभरता हो । पर तान्त्रिक ओर वेदिक परम्परा मे कोई मौलिकं अन्तर अवद्य 
था ओर इस अन्तर की चेतना निगम परम्परा के स्मृतिकारों ओर आगम परम्पराके 
आचार्यो को भी रही दै । मनुस्मृति के प्रसिद्ध टीकाकार कृल्टूक भहू दो प्रकारकी 
श्ुतियों की चर्चा करते हँ-वेदिक ओौर तान्त्रिक ।* इसी प्रकार श्रीकण्ठ अपने ब्रह्म- 
सूत्र-भाष्यमे शेवागमों के दो विभागों का उल्लेखे करते हँ--वेद जिनका साक्षात्‌ 
सम्बन्धे तीन वर्णो से है ओर दूसरे जिनका सभी वर्णोसे है । 
` . “अतः श्ेवागमो द्विविधः त्रर्वाणकविषयस्स्वंविषयश्वेति । वेदः तरर्बाणिक- 
विषयः । सर्वंविषयकड्चान्यः ।! उभयोरेक एक शिवः कर्ता ।'** तन्त्रालोक के विश्रुत 
-टीकाकार जयरथ भी दो प्रकार के शाखं मे अन्तर बताते है-- 
“तच मेदप्रधानानि वेदादीनि शदखाणि, अभेदप्रघानानि च ्ेवादीनि 1” 
(तत्रालोकं ४.२५२ पर विवेकटीका) 





श द्विविधा च श्रुतिः वैदिकी तान्तिकीो च । २. ब्रह्यसूत्र २.२.३७ पर श्रीकण्डभाष्य । 


-वरिसेन्नद-२ 


कादमीर के अदैत शंवतन्त्रो मे सामाजिक समतां २६७ 


इसी प्रकार योग सुधाकर के प्रख्यात रचनाकार सदाशिवेन्द्र सरस्वती दो 
प्रकार के मंत्रों की ओर ध्यान रे जाते है--^ते च मन्त्राः हिविधाः, वेदिकास्तान्त्र- 
काश्च । वैदिकाः प्रगीतागीतमेदेन द्वि विधाः \ तान्विकाः स््रीपुनपुंसकमेदेन त्रिविधाः 
(पु० ४३) । सच पुछा जाए तो वैदिक ओर तान्त्रिक धाराका मूलभेद यहींसे 
प्रारम्भ होता दै । वैदिकसंस्कृति वर्णाश्रमव्यवस्थामूलक जओौर परुषप्रधान संस्कृति है 
ओर तान्त्रिक संस्कृति वर्णं, आश्रम ओर लिद्खमेद की उपेक्षा करके चटी है । कुरा- 
णव तन्त्र मे कहा गया है-- 

गतं शद्रस्य श्रत्व विघ्रस्यापि विध्रता \ 
दीक्षासंस्कारसंपन्ने जातिभेदो न विदयते ॥ (पु° १८७) 
आध्यात्मिकं संस्कार से सम्पन्न व्यक्ति मे जातिका यह विगल्न ओौर 
संस्कारिता का समीकरण सबसे ऊँचे ओर सबसे नीचे दोनों स्तरों पर होता है। 
अभिनवगुप्त गोताथंसंग्रह मे इसी अन्तर को फिर से रेखांकित करते हँ 
शद्राः कार्त्स्नेन वेदिकक्रियानधिकृतः \ 
परतन्तरवृत्तयश्च, तेऽपि मदाधिता मामेव यजन्ते ॥\ 
(गीता ९.३५ पर गीतार्थसंग्रह) 
वर्णभेद के इस निषेध की भांति लिद्ध-मेद का भी अभिनव ने साफ निषेध 
कियाद ओर दस निषेधकाकारणभी बतायादहै क्रि लिङ्ध के आधार पर पात्रता 
का अपाप परमेश्वर के सामथ्यं ओर उसकी अगाध अनुग्रह शक्ति का उपहास 
उडानाहै-- 

(केचिदा चक्षते--दहिजराजन्यप्रशंसापरमेतद्‌वाक्यं, न तु स्रचघादिष्वपवगप्रापि- 
तात्पर्येण इति ! ते हि भगवतः सर्वानुग्राहिकां क्तं मितविषयतया खण्डयन्तः तथा 
परमेहवरस्य परमकृषालुत्वमसहमानाः, भगवत्तत्वे भेदलिद्धः बलादेवानयन्तः, 
मात्सयार्वाहुत्थलज्जानिहयीकृतावाड्‌ मुख-दृष्टय इति हास्यरसविषयभावम्‌ आत्मनि 
आरोपयन्ति इति \' (गीता ९.३५. पर भीताथंसंग्रह्‌) 

वर्णाश्रम परम्परा ओौर लिद्घभेद की यह्‌ उपेक्षा दोतरहसे की गयी है 
कहीं पर पणं निषेध, अस्वीकार या उल्लंघन के द्वारा ओर कहीं पर उसके साथ 
समज्ञोता करके । पहले प्रकार की अभिव्यक्ति वाममागं की पद्धति मे ओौर दूसरे की 
दक्षिणमागं सेहू्है। पर मूर भाव एकी है। जीवन को उसकी समग्रता 

गः 1.11 मेँ स्वीकार करना तांचिक संस्कृति का पहला लक्षण है । । 
तन्त्रो मे यह्‌ बात बार-बार आई है कि मनुष्य के वैयक्तिक (आश्रम), 
सामाजिक (व्ण) ओर आध्यात्मिक व्यक्तित्व परस्पर विरोधी नहीं हँ बत्कि एक 


परिसंदादनर 


२६८ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाएं 


ही चेतना के क्रमिक विकास हँ ओौर इनमें से प्रत्येक पक्की विभिन्न अवस्थाओं में 
केवल स्तर-भेद है, गुणात्मक भेद नहीं । प्रत्यभिज्ञाहूदय मे ^तद्‌भूमिकाः सवंदशंन- 
स्थितयः' (सूत्र ८) कहकर क्षेमराज ने इसी वात की अभिव्यक्तिदीहै। क्षेमराजकी 
इस सूक्ष्म वाणी का पल्लवन ्ल्ला कौ इस उक्ति मे ओर विशद रूपसे हुजा है-- 
क्िवो वा केकरावो वापि जिनो वा द्रूहिणोऽपि वा। 
संसाररोगेणाक्रान्तामबलां मा चिकित्सतु ।\ ८ ॥\ 
जो इस रहस्य को नहीं सम्न पाते उनके प्रति अभिनवगुप् की कटुता 
दशनीय है-- परमात्मनः स्वेगतं रूपं यो न परयति, तस्य परमात्मा पलायितः, 
स्वरूपप्रकटीकाराभावात्‌ ॥' (गीता ६.३१ पर गोताथंसंग्रह्‌) सच पृचिए तो साम्यकी 
यह्‌ ताच्िक स्वरूप कौ उद्वोधता ही सामाजिक साम्य के बीज वोती है । तन्त्रो का 
स्पष्ट उद्घोष है कि समता का अर्थं विषमतां का अभाव नहीं है बल्कि उस वेषम्य 
को एक व्यवस्था के अन्तगंत एक समंजस ओर परस्परानुजीवी स्थान प्रदान करता है 
ताकि आपातिक भेद, मौटिक अभेद का सम्पन्नतर प्रतीक वन सके । ओर समताका 
यह्‌ अर्थं भी नींद कि वस्तरके विशेष स्वरूपकी अवधारणा या उसके स्वरूपगत 
वैशिष्ट्य का अपलाप कर दिया जाए । समता का अर्थं है पद्यां के अस्तित्वकोदो 
चरणों मे समञ्लना--एक तो उसके विरि प्रकृति के सन्दभं म ओर फिर उस प्रकृति 
को एकं ज्यादा मौलिकि ओर सांक तत्व की सहज परिणति के रूप मे । गीता के 
५.१९ (विद्याभिनयसम्पन्ने ब्राह्मणे गवि हस्तिनि । शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताः 
समदश्िनः ।।) की व्याख्या में अभिनवगप्र बडी ही मार्मिक बात कहते है-- 
` (तथा च तेषां योगिनां ब्राह्मणे नेद्श्ञी बुद्धिः--अस्य शुश्रूषादिनाहं पुण्यवान्भ- 
विष्यामि--इत्यादि । गवि न पावनोधमित्यादि ! हस्तिनि नार्थादिधीः । श्युनि नापवि- 
त्रापकारितादिनिश्चयः । इवपाके च न पापापवित्रादिधिषणा । अत एव समं पश्यन्ति 
इति. न तु व्यवहरन्ति 
तत्रो मे इस समग्रतावादी दुष्टिको प्रत्येक स्तर पर अनेक प्रकार से उपपन्न 
करने का प्रयास हुआ है । मनुय्य कौ चेतना के उदात्तीकरण-- 
सर्वो ममायं विभवः इत्येवं परिजानतः । (ई० प्र० का० ४.३.१२) 
फलतः सावंभौमीकरण, चैतन्य के निमित्त ओर उपादान रूपों के अमेदीकरण; 
परमतत्त्व से विषयजगत्‌ के आवयविक निकास-- 





१. --चिदात्मैव हि देवोऽन्तःस्थमिच्छावशाद्वहिः । 
= योगीव  निरुपादानमथंजातं प्रकाशयेत्‌ ॥ (ई० प्र का५ १.५.७) 


परिसक्ाद रे 


काद्मीर के अद्रेत शँ वतन्तों म सामाजिक समता २६९ 


(विमतिपद्मद्घः सवं मम ॒चेतन्यात्मनः शरीरमिदम्‌ ! 
शन्यपदादीलावधि दुश्यत्वात्‌ पिण्डवत्‌ सिद्धम्‌ ॥) 
(विरूपाक्ष-पंचािका २) 
ब्रह्माण्ड ओर पिण्ड कै समीकरण--अण्डपिण्डरभयोरेकरूप्यमाम्नायेषु 
प्रसिद्धम्‌ । (महाथंमञ्जरी, वाराणसी, पृण ८); समग्रतामृलक साधना के अन्तर्गत भक्ति 
ओर ज्ञान के एकीकरण आगमं के अद्खचतु्य--ज्ञान, योग, क्रिया, चर्या- द्वारा 
दशन, धमं, आचार ओर साधना के समंजसीकरणः; कूटस्थता ओर परिणामिता की 
भिन्नक्रुवीय धारणाओं के विमशं या स्पन्द मे समन्वयन; जागतिक विकास की 
शाब्दिक ओर आर्थिक धारा के परस्परान्वयन; ओर विविधता में अन्तंहित एकता 
के प्रत्यय के बोधन; परमदिव ओर योगी के समीकरण आदिक द्वारा पदार्थंगत 
विरोधो का परिहार करके उसी समग्रता दुष्टिका पल्टवन हुभा है । इन सबका फल 
यह्‌ होता है कि मोक्ष ओर जीवन क्रमशः स्वातन्त्य एवं वन्धन कै प्रतीक न होकर 
जीव की आध्यात्मिक चेतना के पणं ओर अपणं विकास के प्रतीक बन जाते हः पाप 
ओर पुण्य केवल दृष्टिमेदमाव्र रह्‌ जाते ह 
(यः पापपुण्यहेतुत्वेन मम पूरव प्रसिद्धः नीलसुखादिभावः स एव मोक्षसाधनमिति ।) 
(मस्करी, भाग १, पृ ४०) 
ओौर भोग एवं योग अथवा मोक्ष एक दूसरे के विरोधी न रहकर पुरक बन 
जाते दँ (भोगमोक्षसामरस्यात्मा मोक्षः) ।१ जो इनमें गुणात्मक भेद पाती है उसे 
ज्ञान की "विवेकमूला' ओर इससे भिन्न दष्टिको सामरस्यमूला' कह सकते हैँ । ज्ञान 
मीमांसा के क्षेत्र में इसका प्रभाव ज्ञान कौ अध्यवसानम्‌ला (इतरनिषेधपू्वंक निश्वयन) 
ओर अनुसंधानमूला (इत रग्रहणपूवंक ज्ञान) प्रक्रियाओं में क्रमशः मिलता है ।२ 
इस दुष्ट से हिवषुष्टिमे समताके प्रत्ययका जो विकास हुमा है वह्‌ समता 
के सामाजिक आयामो ओर सम्भावनाओं को पुष्ट आधार प्रदान करता है । क्लिवदृष्टि 
के अनुसार जिसे हम कुत्सित करते हँ वह॒ भी परमशक्ति का ही रूप-प्रसार मात्र है 
अतः उसकी निन्दा अनुचित है-- 





१. गीता ७.११ पर अपने व्याख्यान में अभिनवगुप्त इसका उद्घोष बड़ दपं के साथ करते 
है--'एवं व्याख्यानं त्यक्त्वा ये--परस्परानुपघातकं त्रिवर्गं सेवेत--इत्याशयेन व्याचक्षते, 
ते सम्प्रदाय-क्रममजानाना मगवद्रहस्यं च व्याचक्षाणा नमस्कार्या एव ।' , 

२. देखिए, रेखक का "तांत्रिक दशंन : प्रकृति ओर सांस्कृतिक संदमं' शीषंक रेख, परिषद्‌ 
पत्रिका, बिहार राष्टूमाषा परिषद्‌, १८-२, पृ० ३८ 


परिसंवाव-२ 


` २७० भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


कुत्सिते कुत्सितस्य स्थात्‌ कथमुन्मुखतेति चेत्‌ । 
रूपप्रसाररसतो गहितत्वमयुक्तिगत्‌ ।! (शि° ट ° ११-१२) 
सारे पदार्थो मे परमेश्वर की सारी शक्तियों का संस्पशं रहता है-- 
यदेकतरनिर्माणे कार्यं जातु न जायते । 
तस्मात्सवेषदार्थानां सामरस्यमवस्थितम्‌ \। (शि° ह° १.२३) 
यहाँ पर यह्‌ ध्यान देना चाहिए कि समता के विकास के लिए आत्मौपम्यः की 
भावना अनिवायं मानी गयी है “आत्मनः प्रतिकूलानि परेषां न समाचरेत्‌ ।' (गीता 
६.३३ भे आता दै--'आत्मौपम्येन सवत्र समं पयति योऽर्जुन । सुखं वा यदि वा दुःखं 
स योगी परमो मतः 11") पर वस्तु तन्त्र एक कदम आगे बहकर आत्मैक्य या आत्मा- 
भेद के सिद्धान्त की स्थापना करते हँ । कहना न होगा कि यह्‌ अभेदन व्यापार भेद 
का निषेध नहीं करता, बत्कि भेद का अभेद में उदात्तीकरण करता है-- 
तथा नानाहरीराणि भुवनानि तथा तथा । 
विसृज्य रूपं गृह्णाति प्रोतकृष्टाधममध्यमम्‌ ॥ (शि० ह° १.३४) 
एवं सवेपदार्थानां समेव शिवता स्थिता । 
परापदादिभेदोऽत्र श्रहुधानेरुदाहूतः \\ वही-१.४८ 
एवं भेदात्मकं नित्यं शिवतत््वमनन्तकम्‌ । 
तथा तस्य व्यवस्थानाच्नानारूपेऽपि सत्यता ॥ वही-१.४९ 
महाथंमञ्जरीकार ने त्रिक शार को उद्धृत करते हुए समताष्टक' के द्वारा 
इस सार्वात्म्य भाव का प्रतिपादन बड़ी ओजस्विता के साथ किया है-- 
समता सवंभावानां वृत्तीनां चेव सवशः । 
समता सवदृष्टीनां द्रव्याणां चेव सवंशः ॥ 
भूमिकानां च सर्वासामोवल्लीनां च सवंशः। 
समता सवंदेवानां वर्णानां चेव सवशः ॥ पृ० १६८ 
परम तत्त्व की ओर मोक्ष की “अहम्‌-इदम्‌' के सामरस्यं के रूपमे जो परि- 
कल्पना की गयी है वह दोनों प्रुवों का समंजसीकरण ही है जिससे समता की उपर्युक्त 
कल्पना स्वतः प्रवाहित होती है । इसी प्रकार परमेश्वर के विश्वमयं स्वरूप को प्रकाश- 
विमशेमय कहने का भी निहिताथं यही है । प्रकाश का काम है भावन्यवस्था ओर 
विमं का भेद मे अभेदव्यवस्था । इन दोनों व्यवस्थाओं का परस्परं अन्वयन ओर्‌ 
सामंजस्यीकरण ही शिव के स्वरूपका पूणंभावदै। सत्‌ मात्र शुद्धसंवित्‌ न होकर 
पूणं संवित्‌ है ओौर जिस चरम अभेद की कल्पना यहाँ को गयी है वह एक अपोद्धृत 


परिसंवराद-२ 


काद्मीर के अद्रैत स्वतन्त्रो में सामाजिक समता २७१ 


या अमतं एेक्य न होकर सधन एेक्य है । हीगेल की भांति वह्‌ केवल विरोधियों की 
एकता मात्र नहीं है अपितु क्रोचे की भांति वह्‌ भिन्नं की एकता भी है ।* अतः सतु 
अनिवाथं रूप से भेद मेँ अभेद है । सत्‌ की पूणता का अभ्युपगम उसके अन्तनिहित 
स्वातन्त्य या सद्यः स्फूर्ति के प्रत्यय के बिना सम्भव नहीं है । अतः सारी कारणात्मक 
व्याख्यां एक तरह से अधकचरी ओर अधूरी रह जाती हैँ । हीगेल मेँ घटनाएं या 
पदाथं 'परतक्व' से निगमित होते हैँ यहां पर आभासित' या अभिव्यक्त । | 

तत्रो की इस विचारधारा को यदि उसके एतिहासिक अनुवदन की दृष्टिसे 
देखा जाए तो कहना पडेगा कि तत्रो के प्रभाव से एक मानवतावादी आंदोलन का 
सूत्रपात अनजाने मे ही काश्मीर की घाटी में होने लगा था। तत्र प्रतिपादित भक्ति 
की जो अन्तर्धारा घाटी मेँ बही वह चौदहवीं शताब्दी मे जाकर लहल्दे के वाक्यों में 
अपने प्रकषं को प्राप्त हुई 

यथा शिलेकेव स्वजातिभेदात्‌ पीठादिनानाविधरूपभागिनी । 
तथेव योऽनन्ततया बिभाति कष्टेन कभ्यं शृणु तं गुरोः शिवम्‌ ॥\ ५२॥ 

नीला क्रम कुक ने अपनी पृस्तक 1/1 ५४ ० ५५९० मे मध्य एशियामें 
हरफान के कवि-दा्शंनिकों ओर काहमीर के दोव लेखकों के मध्य एक घनिष्ट सामा- 
नन्तयं के दशन किए हैँ । इरफान ओर काहमीर के ये दोनों आन्दोलन चौदहवीं शती 
मे शाह-इ-हमदानसे लल्ला की भेँटके साथही एकं दरसरे के सम्पकं मे अतिरहै, 
जिसका परिणाम होता है क्िवाद्रयवाद एवं सुफीमत कौ इरफान परम्परा का परस्पर 
मिश्रण । सांस्कृतिक आदटेषण की यह प्रक्रिया, जो कि भक्ति आन्दोलन से प्रेरित ओर 
उद्भूत थी, बादशाह ज्ञेन-उल-आबिदीन के हाथों परवान चदी । सहिष्णुता, उदारता 
ओर सर्व॑धमंसमभाव से यह बादशाह प्रतिश्रुत ओर प्रतिबद्ध था । यहु पहला बादशाह 
था जिसने कारमीर मे गोहत्या पर प्रतिबंध लगाया था मौर संस्कृत के पठन-पाठन 
को प्रोत्साहित क्रिया था । कुक का कहना है कि यदि कीं अकबर ने जैन-उल-आवि- 
दीन के आदशं का पालन किया होता तो एक धमंनिरपेक्ष भारत का अभ्युदय उसी 
क्षण वहीं हो जाता।२ धाक समता ओर सहिष्णुता की इस परम्परा को शेख 
नुरुहीन ने, जो एक हिन्दू सन्त थे ओर बाद मे मुसख्मान हो गए थे, ने आगे बढाया ।3 





१. देखिए रेखक का "(जण्ण त्०प्‌ ज (६ वञाफप 0 ए111108गङ, व ठपषहः ०४ 
०णा^पा16&' जीषक रेख, एवल्फ ओंफ भंडारकर ओरिएण्ट रिसचं इन्स्टीट्‌युट, माग ५६, 
१९७५, प्र५ ३२-३३। 

२. देखिए, {९2517117 ए -क' पपठ, न्ति. ए. पि एषञा, ए. 96०. 

३. देखिए, 0िण्लाा९ णा हिद्ल्णषटापिणा, रि. 1९. 8710, उना, ए. 366. 


परिसंवाद-२ 


२७२ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


इतनी दौडभाग का प्रयोजन सिफ़ं इस बात को रेखांकित करता है कि तत्रो मे 
इस बात मे प्रभूत आधार मिलते हैँ कि एक नए समतावादी वंन की ठोस सम्भाव- 
नाण हैँ । परमाथं ओर व्यवहारके दोस्तरोकी यहाँ पर भी प्रतिष्ठाकीगरईहै। 
पर एेसा लगता है किं परमाथं ओर व्यवहार में यहाँ समन्वय का प्रयास किया गया 
है, साङ्कयं नहीं । इस बात की पृष्ट इससे ओर भी होती कि यहाँ व्यवहार के 
स्तर पर कम से कम सिद्धान्त ओर व्यवहार का भेद नहीं मिता । हमारा लक्षय 
तन्त्रो का जौचित्य सिद्ध करना नहीं है परन्तु छिपी हुई सम्भावनाओं को उजागर 
करना है । डं हषंनाराथण ने पांच प्रकार कीजो अहंताएँं रखी ह" वे सभी किसी 
न किसी रूप में तन्त्रं म प्राप्त होती हैँ । हम संक्षेप मे उनका पुनराकल्पन करे-- 

(१) तन्त्र पूणंतावादी होते हुए भी, सभी सत्यो को मानव सत्य के रूपमे 
स्वीकार करता है--तद्भूमिकाः सवंदशंनस्थितयः' (प्रत्यभिन्ञाहूदय सूत्र ८) । अपना 
मत यद्यपि अन्तिम है पर परमसत्‌ की अभिव्यक्ति की अनन्त सम्भावनाएं उसके साथ 
दोष नहीं हो जातीं । । 

(२) व्यक्ति मँ समष्टि की अनुस्यूति का अथं है प्रत्येक विचारमें सावभौम 
भूत्ययोग्यता अन्तनिहित दहै जौर दशंन का काम है उस चेतना को पह्ठवित करना । 

(३) पिण्ड ओर ब्रह्याण्ड, योगी ओर परमरिवके समीकरण ओर व्यक्ति 
चेतना ओर समष्टि चेतना की एकरूपता का एक ही अथं है व्यक्ति को साध्य मानकर 
उसके विकास की चरम सम्भावनाओं का अनुसंधान । 

(४) व्यावहारिकं स्तर पर भी प्रमेय जगत्‌ की तुलना में प्रमाता को अपेक्षाङृत 
स्वतन्त्र ओर स्थायी स्वीकार करने से व्यक्ति की स्वतन्त्रता ओर स्थायिताकी धारणा 
को बरु मिक्ता है। 

(५) यहु बात बार-बार सामने आ चुकी दहै कि तन्त्र दशन की अस्तित्वगत 
प्रवृत्ति पदार्थो के किसी गहरे अन्योन्याश्रयत्व का अनुसंधान करनेमे दै ओौर यह्‌ 
प्रवृत्ति एक प्रकार से भेद मे निहित मौलिक अभेदका अन्वेषण मात्र है। तन्त्रम 
यह्‌ बात कई बार दुहराई गेयी है कि लोकयात्रा के सन्दमं मे यह्‌ मेदाभेदन्यवहार 
ही परमाथं दषम प्रवे कराताहै।ः 





१. देखिए, इसी गोष्ठी मे पढ़ा गया डं० हषेनारायण का लेख ““मारतीय धमं-दशंन का 
स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ।' 

२. “सर्वथा तावदत्र प्रमेये भगवतत एव भेदने च॒ अभेदने च स्वातन्त्यं घटगतामासभेदाभेद- 
दृष्टिरेव परमार्थाद्वयटृषटिप्रवेगे उपायः समवरुम्बनीयः, न तु व्यवहारोऽपि अयं परमेश्वर- 
स्वरूपानुप्रवेशविरोधी ।'* ईश्वर-प्रत्यमिज्ञाविमशिनी (मास्करी), २, प° १२९ 


परिसंवाद-२ 


कार्मीर के अद्धैत शवतन्त्रौं मे सामाजिक समता २७३ 


पर इस प्रकार के प्रयासों मे अतिसरटीकरण का आरोप आसानी से लगाया 
जा सक्ता है ओर विषथके हित में एक हद तक इसे स्वीकार करने के लिए हम 
 तेयार भी रहना चाहिए । परन्तु एके खतरे की ओर यहाँ पर ध्यान दिटाना उचित 
होगा । समता की वात हम लोक व्यवस्था के सन्दभंमे करते हं ओर समताको 
आधुनिक जीवन-वोध के एक आधारभूत मूल्यके सूपमे स्वीकार किया गया है । 
पर व्यवस्था के व्यापक सन्दभं मे समता क्रो यदि हम एकमात्र मूल्य स्वीकार कर 
चलते हँ तो यह्‌ शायद वदतो व्याघात होगा ओर व्यवस्थाके दही अर्थंके विपरीत 
जा पडेगा । अतः दर्शंन का एक मूल कृत्य रटेमा कि सावभौम मूल्यों मे एक तारतस्य 
वरीयताक्रम ओौर फिर उसमे परस्परान्वयीत्व का बोध कराना । एक की कीमत पर 
दूसरे की प्राप्नि व्यवस्था के मूर भाव समंजसीकरण के विपरीतदहै। उदाहरण के 
लिए स्वातन्व्यकी कीमत पर समता या राष्टपारतन्त्यकी कीमत पर व्यक्ति 
स्वातन्त्र्य वांछनीय नहीं होगी । अतः सामाजिक समता की उचित ओर निर्बाध 
उपरतन्धि के लिए आवस्यक है कि व्यापक मृल्यचेतना के अन्तगं ही हम प्रयत्न 
कर । सर्वाद्गीणत्व पर आग्रह्‌ करके तन्त्र हमे एकाद्धिता के दोष से वचाने की वार 
वार चेष्टा करते हैँ । स्वातन्त्र्य, साम्य, आत्मवोध, स्वस्यावस्थान, लोक चेतना के 
उदात्तीकरण (विकत्पसंस्कार), व्यक्तिचेतना के साधारणीकरण आदि मूल्यों मे तन्वो 
ने जिस प्रकार शामंजस्य वेखाया है उससे हमे प्रेरणा लेनी चादिए । 


परिसं वाद-२ 
१८ 


वेष्णवतन्त्रौ के सन्दभ मेँ समता के खवर 
डां० अज्ोककुमार कालिया 


भारतीय शाखं मे विविध प्रकार के धामिक, दाशँनिक, सामाजिक सिद्धान्तों 
का प्रतिपादन किया गया है जो कही-कहीं एक दूसरे के पूरक हैँ ओर कहीं-कहीं एक 
दुसरे के विरोधी भी। प्रत्येक शाख क्सीन किसी विरोष सिद्धान्त की स्थापना 
करता हुआ दिखायी देता है । एेसी स्थिति में प्रायः यह कह सकना सम्भव नहीं होता 
है कि किसी एक विषय पर भारतीय शाखो का समवेत रूप से प्रतिपाद्य मत क्या है ? 
हाँ, स्वर की या तात्पयं की चर्चा अवश्य की जा सकती है । यह बात समता के प्रन 
को लेकर ओर अधिक स्पष्टरूपसे सामने आती है] 

विषमतातो सृष्टिका स्वभाव है । अतः विषमत्तासे पूर्णतया बचा नहींजा 
सकता । समता का प्रन सामाजिक क्षेत्रमें ही उठाया जा सकता है । विषमता 
प्रकृति की देन है ओर समता मानव समाज कौ सुन्दर कल्पना । इस सृष्टि मे, वैषम्य 
के साम्राज्य में प्रबुद्ध मनुष्य समता के सिद्धान्तो को, समता के मूल्यो को, समता के 
तत्त्वो को दु कर स्थापित करना चाहता है, ओर यही है मनुष्य की सामध्य॑-सीमा । 

अब देखना यह है कि इस विषय मे भारतीय शाखो का क्या दृष्ठिकोण रहा 
है । भारतीय समाज का एक प्रमुख आधार स्तम्भ वणेव्यवस्था है । वणंव्यवस्था की 
कल्पना भारतीय लाखों की अत्यन्त मौलिकं कल्पना है । यह्‌ कल्पना वैज्ञानिक अथवा 
मनोवेज्ञानिक दृश्यों से भारतीय शाखकारों की सजंनात्मक दाशंनिक मनीषा ओर 
प्रतिभा का अनुपम निदशंन है, इसमें सन्देह नहीं । किन्तु जिस दृषटिको लेकर यह्‌ 
व्यवस्था आवि्भूत हुई, कालक्रम से वह दृष्ट व्यवस्था के साथ अधिक समय तकं चल 
नहीं पायी । प्रव्युत यह कहना अतिरञ्जित सम्भवतः न हो कि वादके शाखकार 
उस दृष्टिसे अपरिचितथे।! सामाजिके व्यवस्था अथवा रोकव्यवस्था के लिए मानव 
समाज को उसकी सहजन शारीरिक ओर मानसिक शक्तियों के आधार पर चार वर्णो 
मे विभाजित करने की कल्पना आरम्मिक भारतीय शाखकारों ने की । इस कल्पना 
की दष्ट मे लोक महत्वपूणं था, समाज महत्वपूणं था, अतः उस रोक ओर समाज के 
लिए प्रवृत्त हई यह व्यवस्था महत्वपुणं थी, यही साध्यथी) किसी एकं वणंकी 
उच्चता अथवा नीचता का प्रतिपादन इसका प्रयोजन नहीं था । यह तो वणेव्यवस्था 
के प्रतिष्ठापक चाखकारों की वात है । यहाँ तक विषमत्ता का कोई प्ररत नीं दै, अतः 
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समताकाभी नहींहै। समताका प्रनत वहीं उटेगा, जहां समतानदहो। इन 
वर्णो मे जबसे एक को उत्कृष्ट कहा जाने लगा ओर दूसरे को नीच, एकं को वन्य 
कहा जाने र्गा जौर दूसरे को निन्य, तभीसे भारतीय समाजमें विषमताका 
बीजवपन हुआ, ओर तभी से समता का प्रशन भी सार्थक हो गया । प्रायः सभी उप- 
खन्ध शाख अपने ढंग से वर्णो की उच्चता अथवा नीचता की चर्चा करते हए दिखायी 
देते हैँ । अतः सामाजिक विषमता शाखं म कोई ठुंढने की वस्तु नहीं है । 
आश्चयं कौ बात यह है कि कालक्रमसे विविध प्रकार की कुरीतियोंसेम्रस्त 
होती हुई यह व्यवस्था, व्यवस्था नहीं रह्‌ गयी, यह व्यवस्था वर्णो की अन्यवस्था ह 
गयी ओर किसी भारतीय सनीषी ने इस स्थिति के विरुद अपनी बेखरी का प्रयोग 
नहीं किया । पारमाथिक आध्यात्मिक स्तर पर अद्रय सत्ता की स्थापना करने वाले, 
पणं अभेद की स्थापना करने वारे आचायं श्द्धुर व्यावहारिक स्तर पर, सामाजिक 
स्तर पर भेददुष्टिका पूणं समर्थन करते हे । ज्ञारीरकभाष्य का “अपदूद्राधिकरण"° 
इसका एक उदाहरण है । 
श्रो यज्ञेऽनवक्तुप्रः ।* 
अथ हास्य वेदमुपश्वुण्वतस्पुजतुम्यां श्रोत्र प्रतिपुरणीयम्‌ । 
यद्य ह॒ वा एतक्छूमश्ञानं यच्छरस्तस्माच्छ्द्रसमोपे नाध्येतव्यम्‌ \* 
वेदोच्चारणे निहव च्छेद उच्चारणे शरीरभेदः \“ 
न श्ुद्राय मति ददात्‌ \: 
ये वे शास्त्रवचन हँ जिनको शङ्कराचायं ने अपने भाष्ये प्रमाणकेरूपमें 
प्रयोग कियाहै। 
आचायं रामानुज ने उक्त अधिकरण मे शङ्कुराचायं हारा प्रदशित व्याख्यान- 
पद्धति का अवलम्बन लियाहि। कमसे कम एक वैष्णव आचायं से इस प्रकार की 
आशा नहीं करनी चाहिए कि पाक्चराच्रसाहित्य तथा आलवार भक्तोंकी दृषटिसे 
सम्पन्न होते हुए भी वह्‌ इस प्रकार के मतो कौ पुष्टि करेगे । वस्तुतः रामानुज वेद, 
उपनिषद्‌, इतिहास, पुराण, धर्मशाख, पाञ्चरात्र, तसिल्वेद इन सबको साथ ठेकर 
चलना चाहते हँ । परस्पर विरुद्ध अथं का प्रतिपादन करने वार इस सम्पूणं साहित्य 
की उन्टोने दस प्रकारसे व्याख्याकीदहै कि इनमें किसी प्रकारका विरोध नरह्‌ 
जाय । इस समन्वय के लिए उन्होने वेदिक क्रियाककापों मे अधिकारीका निर्णय 





१. शारीरिक सू, १.३.९। २. सं०७.१.१.३1। ३. गो० २.३.४। ४. वही। 
५. गो० २.३.४1 द. मनु० ४.८० । ७. श्रीभाष्य १.३.९ । 


परिसव्राद-र 


२७६ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाए 


करते समय मीमांसा तथा घमंश्ञासख्रं के प्रचलित मतों को स्वीकार कर च्याहै। 
वेविक क्रिया-करापों की रामानुज ने मान्यता प्रदान तो की है किन्तु व रीयता तान्त्रिक 
साधना अर्थात्‌ प्रपत्ति या शरणागति को ही दी है। रामानुज यहाँ उस चिकित्सक 
केरूपमें सामने अतेहैँजो एकी रोगके दो उपचारो को मानते हूए एक उपचार 
(तान्त्रिक दीक्ना, प्रपत्ति-शरणागति) को दूसरे उपचार (वेदिक मार्ग) की अपेक्षा सवं 
सुरुभ, सुकर तथा रीघ्रफटप्रद होने के कारण मान्यता प्रदान करते द । विपमता 
का प्रतिपादन करने वारे वैदिक मागंको एक मागं मानते हुए भी तान्त्रिक मागं 
का जनसामान्य के लिए रामानूज ने अनुमोदन किया है । अव हमे यह्‌ देखना है कि 
वेष्णव तन्त्रो की अर्थात्‌ पाच्चरात्र आगमो की इस विपय में क्या स्थिति? 
पाच्चरात्र आगम 

शङ्कुराचायं, -भास्कराचायं तथा तन्मतानुलम्बी अन्य आचायं ब्रह्सुत्रके 
“विप्रतिषेधाच्च” सूत्र मे "चतुषु वेदेषु परं श्रेयोऽरूब्च्वा श्ाण्डित्य -\* इस वचन को 
उदाहूत करते हए कहते हैँ कि श्ाण्डित्य ने चारों वेदो मेँ परम पुरुषाथं को न देख कर्‌ 
दस शाख का अध्ययन किया' इस प्रकार के स्पष्र वेदनिन्दक्र वचनो के होनेके कारण 
पाच्चरान्र वेदविरोधी ओर अप्रामाणिक है । किन्तु यह तकं अधिक सा्थंक नहीं प्रतीत 
होता । रामानुज ने ठीक ही कटा है किं यदि यह तकं मान सिया जाय तो स्वयं वेद 
का एक भाग अप्रामाणिक हो जायगा । उदाहरणके रूप में भमविद्या के उपक्रम में 
नारद का कथन--ऋर्बेदं भगवोऽध्येमि यजुर्वेदं सामवेदावंणं चतुथंम्‌ इतिहास- 
पुराणं पच्चमम्‌? इस प्रकार अनेक विद्याओं का उल्टेख करने के वाद वह्‌ कहते र-- ` 
“सोऽहं भगवो मन्त्रविदेवास्मि नात्मवित्‌"" \ जिस प्रकार से यहाँ नारद का अभिप्राय 
भूमविद्याकी प्रशंसाहीदहै नकि वेदनिन्दा, उसी प्रकार से शाण्डिल्य के उक्त कथन 
को वेदनिन्दा परक न मानकर पाञ्चरात्र स्तुतिपरक मानना चाहिए । अतः पाञ्चरात्र 
अगमों मे वदनिन्दादहै इस प्रकार कै कथन भ्रामक होने के अनिरिक्तं ओर 
कख नहीं दै । 

किन्तु इतनातोदहै ही कि इन दष्णव तन्त्रोने ईश्वर प्राप्तिका उनलोगों के 
लिए भी अर्थात्‌ खीओौर शु्रोकेल्एिभी एकणसेद्रार्‌ (भक्ति तथा यरणागति) 
का उद्घाटन कियाजो वेद तथा वेद प्रतिपादित मांसे भिन्न । इस अर्थंमे कोट 
उन्हें वेदविरोधी कहना चाहे तो वह दूसरी बातदै। किन्तु पाञ्चरात्र आयमोंकौ 
१. ब्रह्मसूत्र १.३.४५. । २. चओारीरकभाप्य १.३.४५ में उदाहुन । 
३. छन्दोभ्य ७.१.२1 ४. वही । 
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टस आक्षेप का बोध है, एेसा प्रतीत होता है । इसी कारण यह्‌ लाख स्वयं अपने को 
शरुतिमूलक सिद्ध करते हए वेद की एकायन शाखा को अपना आधार बतलाता है ।* 
ट्सक्रै अतिरिक्तं यत्र-तत्र वेदिक आचार की मर्यादा को स्वीकार करने, उसकी रक्षा 
करनेकीवातमभी कही गयी दहै 
मनीषी वेदिकाचारं मनसाऽपि न लद्धयेत्‌ । 
यथा हि बल्लभो राज्ञो नदीं राज्ञा प्र्वतिताम्‌ ॥ 
तथा-- 
एवं विलङ्खयन्‌ मर्त्यो मर्यादं वेदनिमिताम्‌ 1 
प्रियोऽपि न प्रियोऽसौ मे मदाज्ञाव्यनिवतंनात्‌ ॥\ 
ट्व प्रकार पाञ्चरात्र आगम अपने उपर वदविरोधी होनेके आरोपका 
निराकरण करलं हए प्रतीत होते है । 
पाञ्चुराच्र जआमामो पर दूसरा आरोप यह्‌ लगाया गया कि यह्‌ शाख वेदबाह्य 
जनों के द्वारा परिगृहीत है । इस कारण पाञ्चरात्र आगम अप्रामाणिक हें । यामुनाचायं 
ने इसका वड़ा ही सुन्दर उत्तर दिया है कि पाञ्चरात्रिकं वेदबाह्य हँ ओर वैदिक पाच्च- 
रा्वाह्य । यदि वेदवाह्य अनो स परिगृहीत होन से पाञ्चरात्र अप्रमाण है तो पाञ्च 
राववाद्य जनों से परिगृहीत होने से वेद अप्रमाण क्यो नहीं है-- 
वेदबाह्यगृहीतत्वादप्रामाण्यवादि यत्‌ \ 
एतद्वाह्यगुहीतत्वाद्‌ वेदानां कुतो न तत्‌ ॥* 
तात्पर्यं यह्‌ है कि यदि पाञ्चरात्र आगम वेदविद्या मे अनधिकृत लोगों को 
अपने मे अचिकारदतेदै तो इसमें अप्रामाणिकताका कौनसा कारणदहै। वेदसे 
विरोध तो वदां होता जहां पाश्चरात्र वेद में उन्हें अधिकार प्रदान करता, जिन्हें वेद में 
अनधिकरृत कटा गया है । 
भटरोजिदीक्षित ने अपने तन्त्राधिकारिनिणंयः' नामक ग्रन्थमें पाञ्चरात्रं 
आगमो मे अधिकारी का निर्णय बडे शक्तिशाटी टंगसे क्रिया है । उनका निष्कषं है 
श्रतिश्रष्ट तथा पतित आदि ही पाञ्चरात्र आगमो मे अधिकृत है-- 
` तस्मात्‌ पतितादय एव शङ्कचक्रायङ्ूनादावधिकारिण इति सिद्धम्‌ 1“ 
पदयपुराण का वचन इस प्रकार उदाहूत मिलता है-- 
श्रृणु राम ! महाबाहो लि द्धचक्रादिधारिणाम्‌ । 
शद्रधमंरतानां हि तेषां नास्ति पुनभेवः ॥ 





१. ईश्ररसंहिता 1 २. लक्ष्मीतन्त्र, १७।९६ । ३. वही, १७।९८ । 
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भटरीनिदीक्षित इस पर टिप्पणी करते है-- 
किच्छ-स्वधमंत्यागेन ब्ुद्रधमंरतानां द्विजानामपि पतितानामनेनाधिकारः ।" 
अर्थात्‌ ब्राह्मण भी पाञ्चरात्र मागं का अवलम्बनलेताहैतो वह्‌ भी पतितो 
जातादहै। इस कथन को प्रमाणित करने के लिए वह्‌ ब्रह्माण्डयुराण के इस वचन को 
उदाहूत करते हँ - 
तप्रमुद्रा ह्यन्त्यजाय हरिणा निमिता पुरा। 
भूदेवस्तप्तमुद्रा तु चिह्धं कृत्वा विमूढधीः ॥* 
इह जन्मनि शद्रः स्यात्‌ प्रेत्य श्वा च भविष्यति ॥3 
अर्थात्‌ पञ्चरात्र मागं का अवलम्बन होने वाला ब्राह्मण इस जन्ममें शुद्र 
होताह ओर मर कर कृत्ता होता है। 
इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट है कि पाञ्चरात्र आगमों पर वेदविरोधी होने का सुनियो- 
जित आरोप लगाया जाता रहा है । उसका एक प्रमुख कारण इसके द्वार का मानव- 
मात के लिए उद्घाटित होना द जिसमे खी ओर शूद्र सम्मिलित हें । 
पाञ्चरात्र आगमो मे श्रो ओर स्ियों की स्थिति 
पाञ्चरात्र आगम तान्त्रिक दीक्षामें त्रैवणिकोंके साथही साथस्षी ओर श्रो 
कोभी स्थान देते हैं। दीक्षायोग्य दिष्य के लक्षण बताते हए ॒रक्ष्मीतन्त्र मेँ कहा 


गया है-- 
शिष्यश्च तादृशो ज्ञेयः स्वंलक्षणलक्षितः । 


कुलीनं च तथा प्राज्ञं श्ास्राथंनिरते सदा । 
ब्राह्मणं क्षत्रियं वेरयं श्रं वा भगवत्परम्‌ ॥ 
इदृग्लक्षणसंयुक्तं रिष्यमा्ञंवसंयुतम्‌ \ 
वणंधमंक्रियोपेतां नारीं वा सद्विवेकिनीम्‌ ॥ 
विद्यादनुमते पत्युरनन्थां पतिमानिनोम्‌ । 
एवं लक्षणकं शिष्यमाचार्यो भगवन्मयः ॥ 
ज्ञापयेद्‌ विधिवन्मन्त्रान्‌ गुरूदुष्टया समीक्ष्य तु ।* 
स्पष्टहै करि यहाँ तान्तिक मन्त्र ग्रहण करनेमेखो ओर श्रो के अधिकारका 
उल्लेख है । इसी सन्दभं मे परमसंहिता का निम्न उद्धरण द्रष्टव्य है-- 
बराह्मणाः क्षत्रिया वेया दीक्षायोग्यास्त्रयः स्मृता; । 
जातिशौलगुणोपेताः श्ुद्राश्च सिय एव च॥* 





१. पद्यपुराण । २. तत्त्राधिकारिनिणंयः । ३. ब्रह्माण्डपुराण, १० । 
४. लक्ष्मीतन्त्र, २१.३७-४१। ५. परमसंहिता, ७.२४ । 


परिसंबाद-२ 


वैष्णवतन्त्रों के सन्दमं मे समता कै स्वर २७९ 


विश्वामित्रसंहिता में भी प्रायः इसी प्रकार कौ बात कही गयी है-- 
शिष्याणां लक्षणं वच्मि तच्छृणुस्व समाहितः 1 
त्रिषु वर्णेषु सम्भूतः प्रशस्तकुलसम्भवः ॥' 
तथा 
सिय: शुद्रास्चानुलोमाः कल्थाणगुणसंयुताः । 
यदि तानपि शिष्यत्वे गृह्लीयात्‌ कृपया गुरः ॥: 
तान्त्रिक दीक्षा में सभी वर्णो काअधिकार है--दसमे दो मत नहीं । महाभारत 
का भी निम्नोद्धृत स्थल उक्त मत कौ पृष मे सहायक है-- 
ब्राह्मणे: क्षत्नियेरवेश्येः शरश्च कृतलक्षणेः 
अर्च॑नीयश्च सेव्यश्च नित्ययुक्तः स्वकमंसु । 
साच्वतं विधिमास्थाय गीतः सङ्कुषंणेन यः ॥(3 
पाञ्चरात्र आगम की अहिबुध्न्यसंहिता मे वेद तक मे चारों वर्णो के अधिकार 
की बात कटी गयी है- 
ये हि ब्रह्ममुखादिभ्यो वर्णाहिचत्वार उद्गताः । 
ते सम्यगधिकुर्वन्ति उयथ्यादीनां चतुष्टयम्‌ ॥* 
किन्तु एेसा प्रतीत होता है किस्वयं पाञ्चरात्र आगमं मे उपर्युक्त मत बहुत 
समादृत नहीं हो पाया 1 
पाच्चरात्र आगमों में प्रपत्ति का सिद्धान्त 


प्रपत्ति अथवा शरणागति का सिद्धान्त पाञ्चरात्र आगमो का अत्यन्त महस्व- 
पूणं सिद्धान्त है । विभीषण की शरणागतिके प्रसङ्खमें राम के दवाराकी गयी 
घोषणा पञ्चरात्र आगमो मे शरणागति की स्वरूपनिरूपिका मानी गयीहै। राम 
की उक्ति है-- 
सकृदेव प्रपन्नाय तवास्मीति च याचते) 
अभयं सर्वभूतेभ्यो ददाभ्येतद्‌ तरतं मम 1)“ 
यहाँ 'सवभूतेभ्यः' पद महत््वपुणं है । इसके अतिरिक्त गीता का निम्न शलोक 
चरममन्त्र के रूप मे पाञ्चरात्र सम्प्रदाय मे समादृत है-- 


१. विश्वामित्रसंहिता, ३।१७ । २. विश्वामित्रसंहिता, ३।२७ । 
३. महाभारत, भीष्मपवं । ४. अहिबुंध्न्य, १५.२०.२१ । 
५. रामायण, युद्ध०, १८.३३ । 


परिसंदाद-२ 


२८० भारतीय चिन्तन की परस्परस मं नवीन सम्भावनां 


सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं त्रेज। 
अहं त्वा सर्वपपेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः 1५ 
, इस प्रपत्तिक्री विहेपताहीयहीदै कि यह सागं सभी वर्णोके लिए सुलभ 
दै । सनत्कुमारसंहिता का वचन दै-- 
अनन्योपायश्क्तस्य प्राप्येच्छोऽधिकारिता । 
भ्रपत्तौ सवंवणंस्य सा्विकत्वादियोगतः \\ 
सा हि सर्वत्र सर्वेषां सवकःमफलप्रदा। 
इति सवंफलप्राप्रौ सर्वेषां विहिता यतः ॥* 
रारणागति प्राणिमात्रके लिए है--यह तथ्य शरणागति के स्वरूपम ही 
निहित है । यहां लक्ष्मीतन्त्र काश्री ओौर इन््रका संवादद्र्व्यहै। श्रीनेलक्रसे 
वटेशसागर मे डूबे हुए सभी प्राणियों के उद्धार का साधन पा 
अमी हि प्राणिनः सवे निमग्नाः क्टेशसागरे 1 
उत्तारं प्राणिनामस्मात्कथं चिन्तयसि प्रभो 1) 
ट्स प्ररन से प्रेरित होकर शक्र ने शरणागति का विस्तारो व्ण॑नक्ियाहे। 
इस शरणागतिके ६ अंग | 
आगनुकूल्यस्य सङ्कल्पः प्रातिकूल्यस्य वजंनम्‌ । 
रक्षिष्यतीति विश्वासो गोपरत्वरणं तथा । 
आत्मनिक्षेपका्पण्ये षड्विधा शरणागतिः ॥\* 
यहाँ प्रयुक्त प्रथम दो प्रपत्ति की विधाओं का अथं स्पष्ट करते हुए इसी तन्त्र मे 
कटा गया है-- 





आनुकृत्यमिति प्रोक्तं सवंभूतानुकूलता । 
अतःस्थिताऽहं सर्वेषां भावानामिति निरचयात्‌ ॥ 
मयीव सवभूतेषु द्यानुक्‌त्यं समाचरेत्‌ । 
तथैव प्रातिकूल्यं च भूतेषु परिवजंयेत्‌ ५" 
शरणागति के प्रथम दो अंग है-- आनुकूत्यसंकल्प' तथा ध्रातिकूल्य-वजंन' । 
यहाँ ईशर मे ही अनुकूल आचरण के संकल्प तथा प्रतिकूर आचरण के वजन कौ बात 
नहीं कही गयी है । 'स्व॑भूतानुकूलता' भो उसी आनुकृत्यसंकत्प मे निहित है । ओर 





१. गीता, १८ ६६, द्रव्य लक्ष्मीतन्तर, १६-४३, ४४ । 
२. सनत्कुमारसंह्ता । । ३, लक्ष्मीतन्त्र, १७ : ४७ । 
४. वही, १७.६०.६१ । ५. वही, १७.६६.६७ । 


परिसंवाद-२ 


वैष्णंवतन्तों के सन्दमं मे समता कं स्वर २८१ 


'सर्व॑भूतानुकूलता' का आधार ईर का सभी प्राणियों मे अन्तर्यामिरूप मं अवस्थित 
होना है । प्रातिकूल्यवज॑न का अथं इसी प्रकार है । स्पष्र है कि शरणागति मानवमाव्र 
केहीचर्एिन होकर प्राणिमात्रके दिए है । जैसा कि विष्णुचित्त का कथनदहै-- 

द्येनकपोतीयकपातोपाल्यानकाकविभीषणक्षत्रबन्धुभुचुकुन्दगजन््र्रौपदीतक्षक- 
शतमखादिषु मोक्षाथंतया क्षणकालनिव॑त्येप्रपदनाथंदशंनात्‌ अबधिराणां 
तत्र मुख्यत्वम्‌ 1" 

वैदिक कर्मं घमं तथा शरणागति मेँ कई दृश्यों से अन्तर दै-- 

१-देशनियम--पुण्यक्षेतरो मे ही वैदिक कमं हौ सकते हैँ । हारणागति कहीं भी 

कीजासकतीटै। 
२्-कालनियम--बसन्त आदि समयम वेदिक कमं हौ सकते हँ । शरणागति 
कभीभीकीजा सकती है। 
३-प्रकारनियम--विशि्र तथा निदिष्टं प्रकारसे ही वैदिक कमं होतेहैं। 
शरणागति टस बन्धन से भी रहित है । 
४-अधिकारिनियम--वेदिक कर्मो मेँत्रेर्वाणिकों काही अधिकारदहै। खरी ओर 
ग्रो का नहीं है । शरणागति सवंजनसुलभ है । 
५-फलनियम--विरिघ्र वेदिक कमं का विशि फल ही होता है.। शरणागति 
सर्वफलप्रदा दै । 

इस प्रकार वैदिक धमं मे जो कमियां ह उनकी पूति शरणागति करती है 1 
यही कारण है शरणागति अन्य मोक्ष कै उपायों (कर्म, ज्ञान, भक्ति) की अपेक्षा कहीं 
उत्कृष्ट ह 

सत्कममनिरताः शुद्धाः सास्ययोगविदस्तथा 
नार्हन्ति शरणस्थस्य कला कोटिरुभीमपि ॥* 

इस प्रकारसे हम देखते हैँ कि इन वैष्णव तन्त्रो मे अन्य भारतीय शाखीय 
परम्पराओं के विरुद्ध सामाजिक समता पर अधिक बल दिया गयाहै1 यह्‌ सत्य 
है कि विषमता का निर्मूल ये तन्त्र नहीं कर पाये है, तथापि समता को दृष्टि मे रखकर 
विषमता की परिधिको, विपमताके क्षेत्र को बहुत सीमित करदियाहै। यह्‌ 
स्वाभाविकं भी था । विषमता की इतनी शक्तिशारी धाराके विषु कुछ कटने का 
अथं था स्वयं अप्रामाणिक, प्रभावहीन सिद्ध हो जाना । अतः यदि तत्काछीन समय के 
परिप्रध्य मे देखा जाय तो सामाजिक समता के किए वैष्णव तन्त्रो ने बहुत किया । 


१. निक्ेपरक्ना, पृष्ठ ३६ उदाहूत; २. लक्ष्मीतन्त, १७।६३ । 


परिसंवादं-र 


२८२ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


अप्रामाणिकता आदि के आक्षेपो को सुना, उनका उत्तर दिया, ओर संघषं भी किया । 
यामुनाचायं आदि वैष्णव आचार्यो को आगमप्रामाण्य' जसे गन्थों को रचना भी प्रायः 
टूसी प्रकारके आरोपोंका उत्तर देनेके लिए करनी पड़ी) किन्तु इतना सब कुछ 
करते हुए भी सामाजिक विषमता को दूर करने की दिशा म यह्‌ परम्परा सफल नहीं 
हो पायी । इसका कारण स्पष्ट ह । जब तक मन्वादि स्मृतियों का स्थान ठे सकने में 
समथं किसी स्वतन्त्र धमंशाख की रचना नहीं जाती तव तक सामाजिक विषमता को 
दुर करने का कोई भी प्रयास सफल नहीं हो सकता । ओर सम्भवतः मन्वादि स्मृतियों 
का विकल्प प्रस्तुत करने का प्रयास वैष्णव तन्त्र नहीं कर सके । वेष्णव परम्परा मे 
आगे चर कर मन्वादि स्मृतियों के विरोधकी बाततौ दूर उनका सम्थनही 
प्रामाणिक माना गया । स्वयं अपनी प्रामाणिकता भी मन्वादि स्मृतियो से अविरोध 
की स्थितिमें ही मानी गयी । रामानुज उसी मन्वादि स्मृति्यो से विरोध होने के 
कारण कपिलस्मृति को अप्रमाण मानते हैँ 1\ रामानुज के ही गब्दो मे-- 

"मन्वादीनां बहुनां स्वयोगमहिमसाक्षात्कृतपरावरतत्त्वयायात्म्यानां निविल- 
जगदमेषजभूतस्ववाक्यतया “ये किञ्च मनुरवदत्तद्‌ भेषजम्‌" इति भरुतिप्रसिद्धानां 
कपिलद््टपरकारेण तच्वानुपरन्पेश्रुतिविरद्धा कपिरोपलब्धिर्भरान्तिमूरेति न तया 
यथोक्तो वेदान्ताथंश्चारुयितुं शक्य इति सिद्धम्‌ ॥* 

यही कारण है कि सामाजिक विषमता के विरुद होति हए भौ वेष्णव तन्त्र 
अपने लक्षय में सफल नहीं हौ सके । 





१. ब्रह्मसूत्र, २।१।१ (अधिकरण); २. श्रीभाष्य २।१।२। 
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वेदिकदरशनों की दष्ट मे समताका स्वर 


पं० केदारनाथ त्रिपाठी 


वेदिकद्नों का मुख्य उदेद्य दुःख की आत्यन्तिकी निवृत्तिरूप परमपुरुषाथं 
का उपायभूत आत्मतत्व का ज्ञान कराना है । जसे, परमपुरुषाथं निःश्रेयस की सिद्धि 
के पुवं अभ्युदय का महत्वपूणं स्थान है, वैसे ही मुक्तिसाधनभूत आत्मतत्त्व का निवि- 
चित्स ज्ञान के लियि अनात्मतत्त्व का ज्ञान भी आवश्यक है । इसीरिये वेशेषिकदज्ञेन के 
प्रणेता कणादने धमं की व्याख्या करते हुए “यतोऽम्युदय निःश्रेयस सिद्धिः स धमः" 
ठेसा कटा है । .साथ ही आत्मतत्वनिरूपण के प्रसद्ध मे सभी अनात्म त्वो का भी 
विशद निरूपण किया है । 

तत्वों के निरूपणाथं विभिन्न दर्शनों ने विभिन्न साधन अपनाया है । जसे दोनों 
पूर्वोत्तरमीमां साओं ने श्रौततत्तव के निरूपणाथं कर्मकाण्डीय एवं ज्ञानकाण्डीय नुत्तियों 
का तात्पयं विचार किया । न्यायवेशञेषिकादि दोष दर्शनों ने प्रमाणो के आधार पर 
सम्पूणं जागतिक तत्त्वों का विचार किया ओर उसमे भी धरुतियों का विरोधनहो, 
एेसा ध्यान रखा । आत्मतत्व के मुख्यतः श्रौत होने पर भी जगदन्तगंत होने से उस 
पर न्यायवैदोषिकादि दशनोंने भी प्रमाणो के आधार पर गम्भीर विचार किया। 
तत्वों का विचार स्वरूपतः करते हुए एक दूसरे के साथ साधम्यं वेधम्यं को दृष्टिसे 
भी विचार किया। विचार मे कुछ तत्व दूसरे की समतामें आये तो किसी रूपमे 
विषमता मे भी आये । यह बात म्यायनैशञेषिक एवं साख्य के साधम्यं-वेधम्यं प्रकरणों 
सेस्पष्टहो जाती है) 

तात्पर्यतः दर्शनों के सम्बन्ध मे यही कहा जा सकता है कि सभी दशंन तत्त्व 
का निरूपण करते है, जिसमे जागतिक समता ओर विषमता दोनों ही स्वरित होती 
है 1 बोद्धदशेन मे भी क्षणिकत्व विज्ञानरूपत्व या अथंन्रियाकारित्व की दृष्टि से सभी 
सत्‌ पदार्थो मे समता स्वरित होती है । किन्तु अरीक मेँ ओौर सत्‌ मेँ विषमतायें स्पष्ट 
हँ । फलतः समता ओर विषमता दोनों ही वस्तुगत दै, जिसका निरूपण दनो मे 
किया मिक्ता ह । बिना साधम्यं -वेधम्यं ज्ञान के वस्तुस्वरूप का सम्पूणं चित्रण मानस 
पटल पर नहीं हो पाता ओर न हम अनात्मतत््व से आत्मतत्व का पृथक्करण ही कर 
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पायेगे । इस स्थिति मै आत्मतत्व का यथाथं रवरूप परिचय न होने से दश्शनों का 
लक्ष्य सिद्ध न हौ सकेगा । दर्ानों मे प्रतिपादित तत््वमत सम्पूणं समतां ओर विष- 
मताओं का इस घु निबन्ध मेँ उपपादन करना विस्तार मे जाना होमा । 

इसके अतिरिक्त भी अनेक प्रकार की समता या विषमता सामाजिक, आर्थिक, 
व्यावहारिक आदि की है, जिनका निरूपण दर्शनेतर भारतीय शास्त्र मे किया गया है । 
किन्तु इस तरफ भी दाशंनिक स्वर की व्याख्या करना मेरे विचार से विलष्ट कल्पना 
ही होगी । 

चाद दशंनशास्त्र हो या अन्य भारतीय शास्र हौं, व सभी विषमता के भीतर 
समता का स्वर देखते ओर कहते हैँ । . यही परमाथं है । जहाँ समता मे विषमता 
देखना संसार ओर बन्धन हे, वहां विषमता मे समता की दृष्टि मुक्ति है । यह्‌ दृष्टि 
जिसे जिस मात्रा में प्राप्त हो, वह्‌ उसी मात्रा में वद्ध ओर मुक्त है । 


® ॐ @ 
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भारतीय शा्ों मे समता 


डां° रघुनाथ गिरि 

भारतीय शाखं की व्यापकता एवं विपुकुता को देखते हुए तथा समता के 
विविध अर्थो मे विवेचन की सम्भावना को ध्यान मँ रखते हुए यह कहना पडता है 
कि इस विषय पर एक छोटे निबन्ध मँ समग्र दृष्टि से विचार करना सम्भव नहीं है । 
अतः प्रस्तुत निबन्ध म विषय से सम्बन्धित कतिपय प्रइ्नौं पर अत्यन्त संकुचित 
दकोण से विचार व्यक्त किया गाहे । 

मे यहाँ यह स्पष् कर देना चाहता कि भारतीय चाश भे समता या 
सामाजिक समता सम्बन्धी प्रकरणो, वाक्यों, उद्धरणो का संग्रह्‌, निदंश एवं व्याख्यान 
एक पक्ष है ओर शाश्चों के समय मे विद्यमान एवं लाखों मे चचित सामाजिक व्यवस्था 
मे उन पह्टभं का अन्वेषण जिनके आधार पर सामाजिक समता को स्थापना कौ 
सम्भावना हो सकती है, दूसरा पक्ष है । 

वतमान युग मे समता के जोरदार उद्घोपके होते हुए बहुविध विषमताओों 
की विभीषिका से त्रस्त चिन्तक अति प्राचीन भारतीय सस्कृति से कु एेसे तत्व को 
खोज करना चाहते हैँ जिसमे हमारी आधुनिक समस्याओं (जो मुख्य रूप से विषम- 
तां के कारण उत्पन्न हुई है) का कुछ सीमा तक स्षमाधान हो सके, ओर समता के 
नारे की सार्थकता स्थापित काजा सके । 

उक्त आवश्यकता एवं विवेच्य द्विविध पक्षो को ध्यान मे रखकर यदि भारतीय 
दर्शनों पर एक विह द्धम दृष्टिपात किया जाय तो यहं कहा जा सकता है कि भारतीय 
दशनो का प्रतिपा विय समाज या सामाजिक सम्यन्ध न होने के कारण 
सामाजिक समता से सम्बन्धित सन्दर्भ का नितान्त अभाव मभलेन दहो, पर उसकी 
कमी अवश्य है । 

सामान्यतया समता के दृषकोणसे भारतीय दशंनोंकोहमदोववर्गोमे रख 
सकते दै--(क) तात्त्विक समता ओर व्यावहारिक विषमता (ख) ताच्विक विषमता 
ओर व्यावहारिकं समता । प्रथम के एेकान्तिक दृष्टान्तके रूप मे अद्रेत वेदान्त को रखा 
जासकतादहै जो ब्रह्य या परतत्त्व की एकताया समानताको स्वीकार करते हृए 
नाम-रूपात्मक व्यावहारिक विषमता का पक्षपाती है । दूसरे के एेकान्तिक दृष्टान्त के 
रूप मे ओद्धदक्ञंन को रखा जा सकता है जो स्वलक्षण की विषमता के साथ सामान्य- 
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लक्षण की समता का सिद्धान्तं उपस्थित करता है । अन्य सभी दशंन इन्हीं दो चरम 
पन्थो मे कम या अधिक आग्रह्‌ के आधार पर रखे जा सकते हैं । 


प्रायः सभी दशेन कमंवादको स्वीकार कर समाज मे विद्यमान समस्त 
विषमताओं के ओचित्य का प्रतिपादन करते हँ तथा कमं स्वातन््रया विवेक के 
आधार पर स्वकमं फर भोक्तृत्व रूप समत्व का समर्थन भी करते हैँ । 

प्रायः इन सभी दशनो मे जीवन के आदशंके रूपमे वैराग्यया जीवन की 
अनेकानेक जटिल समस्या के प्रति उपेक्षा या उदासीनता को विशेष महत्व दिया 
गया है । इनमे आध्यात्म के प्रति जितनी ही अधिक जागरूकता, सतकंता एवं 
तत्परता दीखती है, सामाजिकता के सन्दभं मे उतनी ही अधिक उदासीनता, 
उपेक्षा ओर अकर्म॑ण्यता । यही कारण है कि घमं ओर मोक्ष के सन्दभं मे जितने 
विकल्प, पक्ष, प्रतिपक्ष, मत, मतान्तर उपस्थित किएजा सके ह उतने अथं ओर 
काम के सम्बन्धमे नहीं। 

भारतीय समकालीन दर्शनों को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है कि समकालीन 
दार्शनिक विवकानन्द, दयानन्द, अरविन्द आदि विद्रानु अपने दशंन की इस कमी से 
भलीभाँति परिचित हँ तथा इसे यथासम्भव दूर करने के लिए प्रयत्नशील भी हैं । यही 
कारण कि इन दाशंनिकों ने अध्यात्म ओर जीवन, परमाथं ओर व्यवहार, परलोक 
ओर इहलोकं, व्यक्तिगत लक्ष्य, मोक्ष ओर सामाजिक लक्ष्य समता मे यथा सम्भव 
समन्वय करने का प्रयत्न किया है । 

जब हम उक्त द्वितीय पक्ष को ध्यानम रखकर विचारकरतेहें तोल्गताहै 
कि इन दशंनों के उदय एवं विकास काल मे एक सामाजिक व्यवस्था थी, जो वर्णाश्रम 
धमं" के नाम से अभिहित होती थी। उस व्यवस्था मे कुछ एेसे तत्तवं थे ओर उसको 
पुष्ट करने के लिए इन दशंनोंने कुछ एेसे आचरणों का निर्माण करना चाहा जो 
आधुनिक सामाजिक समता के लिए मागं निर्देशक के रूप मेँ आवश्यक प्रतीत होते हैं । 
अपनी बात को स्पष्ट करने के लिए हम कुद उदाहूरणो को सामने रखना चार्हँगे । 
यदि आश्रम व्यवस्था के ब्रह्मचयं ओर वानप्रस्थ आश्रम को उनके अन्तगंत निहित 
सिद्धान्तो के परिप्रश्य मे देखा जाय तो यह्‌ स्पष्ट हो जायेगा कि उनसे निकलने वाले 
सिद्धान्त एक व्यापक समता का आधार प्रस्तुत करते हँ । जैसे ब्रह्मचयं आश्रम की 
निःशुल्क शिक्षा व्यवस्था ओर वानप्रस्थ आश्वम का स्वेच्छया स्वाधिकार का परि. 
त्याग । आज के सन्दभमें सभी को निःशुल्क समान शिक्षा की व्यवस्था ओर एक 
निश्चित्‌ वय के बाद आधिकारिक एवं लाभप्रद पदों का परित्यागं अनेक सामाजिक 
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विषमताओं को दुर करने मे सहायक हो सकता है । इसी प्रकार संन्यास निःस्वार्थं 
समाज सेवा ओर बिना पारिश्रमिक ज्ञान-विज्ञान के प्रचारप्रसारके लिए मागं 
प्रदशंक बन समता का आधार प्रस्तुत कर सकता है । वणं व्यवस्था मे भी एक महत्व- 
पणं सिद्धान्त निहित है जो आज के सन्दभं मे अत्यन्त आवद्यक लगता है, वह्‌ है 
प्रत्येक व्यक्ति को व्यवसाय की सुविश्वा प्रदान करने का सिद्धान्त ! वणं व्यवस्था के इस 
व्यवसायात्मक या कर्मत्मिक सिद्धान्त का क्रियान्वयन आधुनिक सन्दभंमे बेकारीकी 
समस्या का समाधान प्रस्तुत कर सामाजिकं समता के लिए नवीन आयामदे 
सक्ता है। 


विक्रय के स्थान पर दान का महत्त्व 


दाल मे दानकी बड़ी महिमा बतलाई गयी है ओर कुछ जीवनोपयोगी 
अत्यन्त आवश्यक वस्तुओं को विक्रय वजित किन्तु दान का विषय माना गयाः है । यदि 
आधुनिक सन्दभं म कम-से-कम भोजन सामभ्यो को विक्रय वाजित बना दिया जाय 
तो सामाजिक समता की स्थापना का महत््वपृणं द्वार खुल जाय । दसी प्रकार दशंनों 
मे निर्दट अदहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयं ओर अपरिग्रह आदि व्रतो, सम्यकूदुष्टि 
सम्यक्‌ आजीव आदि मार्गो तथा मत्री, करूणा, मुदिता, उपेक्षा आदि साधनाओं को 
व्यक्तिगत जीवन से उपर उठाकर इन्द सामाजिक जीवन मे प्रतिष्ठित करनेक्रा 
प्रयत हो तो सामाजिक समता के संस्थापनमे हमारे दशंनों का स्वर बुलन्द हो 
सकता है । 


परिसंवाद-र 


९ म क 
सामाजिक समता के सन्दभं में भारतीय दशन 
श्री राधेश्यामधर द्विवेदी 

पञथिम मँ दार्दानिक तत्त्ववाद समाप्त हो चुका है पुं मे अध्यात्म केवल 
अन्धविश्वास मात्र रह गया है । पर मनुष्य दोनों जगह वतमान है । एक जगहं सब 
व्यवस्थाओं को तोड़कर समाज व्यवस्था कै नये-नये आयामदुटेजा रहैहँतो एक 
तरफ समाज की कटटुषित प्रवृत्तियों के कारण व्यक्ति वैराग्य लेकर रहस्यवाद में 
आनन्द ठे रहा है । पहा अपनी सारी समृद्धि के बावजूद उदास है, त्रस्त है, परेशान 
हैतो दूसरा अपनी सारी खामियों या गरीवी के वावजुद शान्त है, प्रसन्न है, प्रक्षक 
की भांति देख रहा है, दुनिया के नाटक को । 

पश्चिम सदा से गतिमान रहा है, उसका जीवन गतिशील था, उसने साहस 
करके सव जगह के नयेन का स्वाद लिया ओर अनुभव ग्रहण किया । उसमे उसने 
कुछ दिया ओौर कुछ लिया भी । पूवं सदा से स्थिर रहा है, वह्‌ बदलाव से भय खाता 
है, उसमें गतिशीलता जव आती है तो वह्‌ कपिता है कीं उसकी धरती (विरासत) 
खिसक तो नहीं जायेगी । इस भय से आतंकित पूर्वं अपनी स्थिरता को नये-नये 
आयामो मे बनाये रखना चाहता है । पर क्या भविष्य मँ यह्‌ वचा रहेगा ? अव इसमे 
सन्देह पेदा हो गया है । 

सन्देह नये ज्ञान को जन्म देता है । भारतीय द्विजमनोषा इस समय सन्देहा- 
कान्त है वह सोच रहीहैकि किस तरह से समयके अनुकर शाखो कौ व्याख्या की 
जाय ओर वीसवीं शती मे पहटी शती के विचारों को तकंसंगत सिद्ध किया जाय । 
इसके लिए विश्ववियालयों के वृद्धिजीवी रात-दिन एक करके काम कर हँ ओर पहरी 
सतीकोर०्वींशतीके रूपमे प्रस्थापितकरतेजा रहेहै।. इसी प्रक्रियामे इस 
संगो की उपयोगिता आ सक्ती है । 

समता को अगर सामञ्जस्यके रूपम ल्या जायतो यह्‌ काम कुछ साफ- 
साफ सामने आ सकता है । धडी की टिक-टिक की आवाज घडी कै समग्र यन्त्रो के 
सामजञ्जस्य पर निभ॑र करती है, एक यन्त्र के खराब होने पर घडी बन्द हो जायेगी । 
उसी प्रकार समाज की समता सामजञ्जस्य पर ही आधारित होगी, उसके किसी एक 
अंग प्रर को पक्नाघात होगा तो पूरा समाज चकनानचरूर हो जायेगा । आज भारतीय 


परिसंवाद-२ 


सामाजिक समता के सन्दभं मे मारतीय दशन २८९ 


समाज करई तरह से प्रभावित हो रहा है । धर्मो को नये मूल्यो मे बदलाजारहाहै। 
अब धमं न कहु कर मानवीय मूल्य कहा जा रहा है । अव वर्णाश्रम व्यवस्था न कह 
कर समाज व्यवस्था का नाम दिया नजा रहाहै। अब कमं की श्रेष्ठता के आधार पर 
जीवन बदल रह्‌ है 1 ऊँचा नीच बन रहा है नीच ऊच बन रहा है । आजपृरे देशमें 
यह्‌ स्थिति है । पर इसे सीधे न कह कर वक्ररूपसे कहा जा रहा है । सभी परेशान 
हैं । पर कहना कोई नहीं चाहता । 


परेशानी के आ जाने पर व्यवस्था के लिए आदमी खुदको तेयार करतार 
ओर व्यवस्था को अपनी परम्परा से निकालना चाहता है । १८ महीने की इमरजेन्सी 
ने एक व्यवस्था का उन्मूलन कर दिया, फिर दूसरी व्यवस्था की अपर्याप्तता से तीसरी 
व्यवस्था की ओर आदमीका ध्यानजारहादहै। इसी प्रकार करीब हजार वषंकी 
व्यवस्था से ऊबा हुआ आदमी बुद्ध कौ शरण गया था, पर उनकी व्यवस्था भी बहुत 
टिका नहीं रही ओर पूनः एक तीसरी व्यवस्था की ओर गया । इस प्रकार समाज 
-का स्वरूप बदलता हुजा एक का विरोध कर दुसरे से संयोग बनाता हआ आज तक 
चला आ रहारहै। सम्भवतः यही माक्सं के घातप्रतिघातया संघातके रूपमे 
विकसित वगंसंघषं से समाजवादी व्यवस्था का स्वरूप होगा । 


पश्चिम से पुवं मे एक विशेषता पायी जाती है वह्‌ विशेषता सम्भवतः अध्यात्म 
की है । अध्यात्म यपि व्यक्तिगत होता है, पर सह्‌ सामूहिक भी वन सकता है । यदि 
मोक्ष मागं का अधिकारी पुरुष किसी संसारी से बात करे तो.कमसे कम उन दोनों 
मे संघषं नहीं होगा । रास्ता का भटकाव हौ सकता है, मनमुटाव हो सकता है, पर 
रास्त्र संघपं नहीं । समृद्ध व्यक्ति का आपसी संघषं नाश का रास्ता खोकेगा, केवल 
मनमुटाव मात्र नहीं रहेगा । इसलिए समृद्ध व्यक्ति भटकाव या उदासीन मागं की 
ओर बठ्‌ रहँ! यह्‌ पूवं की परिचिम पर जीतहै। यह्‌ व्यक्ति की जीत अवश्य है 
पर समाजकी जीत नहींहै। समाजकी जीतके किए व्यक्ति के अध्यात्म को 
सामाभिक अध्यात्मके रूप मेँ बदलना पडेगा । अगर वह॒ बदर्या तो सामाजिक 
समता कायम होगी । 


यह्‌ बदल सक्ता है क्योकि स्थिर समाजमें प्रभुका विरोध करना बहत 
कठिन होता है । व्यक्ति अपनी मानसिक शान्ति को स्वतः खोजकर उसी मे एक रस 
बना रहता है । वह राज्य निरपेक्ष पणंकुटी का अभिवासी हो जाता है। फलतः वह्‌ 
राज्य सत्ता का विरोध नहीं कर पाता है । भारतीय सन्त दाशंनिकों की यही हालत 
रही है । वे एक ब्रह्मवाद, आत्मन्‌, अनात्मनु, सर्वात्मन्‌ मेँ अवद्य विश्वास करते थे 


परिसंव्ाद-र 
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पर राजा को बदल नहीं पाते थे, यदि बदलते थे तो मात्र अपने धमं (सम्प्रदाय) का 
विकास करते थे । पर आज पश्चिम कां प्रजातन्त्र हम पर हावी है उसके द्वारा अभी 
हमने सत्ता को बदला है । पुनः उसी के द्वारा व्यवस्था को बदरु सक्ते हे । 


अन्तमें एक बातकी ओर विशेष ध्यान देना हौगा-वह है धमंमूलक 
आध्यात्मिक समता की । गांधी ने राजतीति को सदा धमं के साथ जोडा, ठीक 
उसी प्रकार समता को सदा अध्यात्म के साथ जोडना चाहिए । यदि यह्‌ जुड़ाव 
होगा तो भारतीय दशन की समाज में प्रतिष्ठा बढेगी ओर सबके प्रति सबकी अच्छी 
निगाह बनेगी । यदि एेसा नहीं हुआ तो दुराव होगा ओर संघषं बठेगा तथा माक्सं 
का वगं संघषं आकर मानव के प्रेम, स्वतन्त्रता ओर आध्यात्मिक भावनाका नाश 
करेगा । फरतः मनुष्य समतावादी न बनकर देत्यभाव से युक्त होकर राक्षसी ताकत 
से दबा हुभा रौरव नरकका भोग करेगा। इस सन्दभं मे भारतीय दशनं की 
आध्यात्मिक समता की दृष्टि के विकास की नितान्त आवश्यकता है । 


परिसंबाद-र 


सामाजिक समता ओर बौद्धदरन 


प्रो०° रामक्ंकर त्रिषाटी 


सुविदित है कि बौद्धदशंन अनात्मवादी है! शून्यता नैरात्म्य का पर्याय है । 
शून्यता सभी प्राणियों ओर वस्तुजों का स्वभाव है। रृन्यता यद्यपि एक तथ्यहै 
किन्तु वह्‌ अपने-आप मे कोई वस्तु नहीं है, अपितु निषेधमात्र है । यह्‌ किसका निषेध 
करतार? या इसका निषेध्यक्याहै? इसके वारे मे ठीक-ठीक परिचयन होनेके 
कारण अक्सर बडे-बडे दाशंनिक कह दिया करते हँ कि शुन्यता का अथं है-- करु 
नही! । जव जीव, जगत, कु नहीं है तो इस दशंन के अनुनार न कोई समाज हो 
सकता है ओन न कोई सामाजिक व्यवस्था । फलतः सामाजिक समता की स्थापनामें 
इसका कोई योगदान कथमपि सम्भव नहीं । लेकिन ये सारे निष्कषं शून्यता का अथं 
 ठीकसे न समञ्लने के कारण उद्भूत हए हँ । शून्यता का अथं "कुछ नही" नहीं है, 
अपितु उसका अथं है-- लब कुछ' । नागाजुन ने कहा दै-- 

प्रभवति च शुन्यतेयं यस्य प्रभवन्ति तस्थ सर्वार्थाः । 
प्रभवति न तस्य क्रि न भवति शून्यता यस्य ॥ 

अर्थात्‌ जिसके मत मेँ शून्यताहै, उसी के यहां सारी व्यवस्था सम्भव है। 
जिसके मत म शून्यता नहीं, उस मत में कु भी नहीं हो सकता । इसका तात्पयं यह्‌ 
है कि शून्यता का निषेध्य हमेशा अवस्तु होता दै । अर्थात्‌ जिसकी कथमपि किचित्‌ 
भी त्रिकाल मे भी सत्ता नहीं है, ओर अज्ञानवश यदि उसकी सत्ता मान री गयी है 
तो वह्‌ कल्पित सत्ता ही शून्यता का निषिध्यहै। आशय यह्‌ है कि शुन्यताका 
निषेध्य वस्तु नहीं, अपितु अवस्तु है । जो वस्तु है, वह प्रतीत्यसमुत्पन्न है अर्थात्‌ 
कारणों की अपेक्षा से उत्पन्न है ओर शून्यता उसक्रा निषेध नहीं करती । वस्तु की 
जो स्वतः या स्वभावतः सत्तादहै, या आत्मा ओौर ईश्वर की सत्तार, वह्‌ नितान्त 
आरोपित है, अवस्तु है, अतः शून्यता केवल उसी का निषेध करती है । रन्यता 
परमाथं सत्य है, वह्‌ प्रतीत्यसमुत्पन्न वस्तुओं का धमं या स्वभाव है । प्रतीत्यसमुत्पन्न 
वस्तुएं संवृतिसत्य हँ । स्वभावसत्ता, स्वतःसत्ता, आत्मा, ईर आदि संवृतिसत्य भो 
नहीं है । सारा जगत्‌ जीव ओर पदाथं प्रतीत्यस्मुत्पन्न है, जतः शून्यता उनका निषेध 
नहीं करती । जो है, उसका निषेध कोई कर भी नहीं सकता । फलतः इस दर्शन कै 
अनुसार जगत्‌ का त्याग नहीं, अपितु संग्रह्‌ किया जाता है । 
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व्यक्ति ओर समाज 


नौद्धदशंन की दुष्टिसे व्यक्तित्व विभिन्न घटक अवयवो का एक गतिशील 
सम्पुजनमात्र है । इसके उपादानं मे कोई भी एक एेसा तत्त्व नहीं है, जो गतिहीन, 
अचल ओर कूटस्थ हो । इसके अवयवो मे जड़ ओर चेतन दोनों प्रकार के अवयव होते 
है । इसमे विभिन्न सामाजिक ओर वेयक्तिक प्रभाव, मान्यताये, धारणाये, संस्कार, 
स्मृतियां, आकांक्षायें ओर वासनायें संगृहीत होती हँ । जेसे प्याज के एक-एक छिलके 
को हटाते-हटाते अन्त मे कुछ शेष नहीं रहता, इसी तरह्‌ पुरे व्यक्तित्त की एक-एक 
गहरी से गहरी परतो का विश्लेषण क्या जाय, तो अन्त में कोई स्थायीतत्त्व 
उपलब्ध नहीं होता । 

किसी उदेदय की सिद्धि के किए परस्पर सम्बद्ध ओर कायंरत एसे व्यक्तियों का 
समूह ही समाज है । इस व्यक्तिअवयवों से अतिरिक्त समाजकी कोद नियेक्षया 
स्वतन्त्र सत्ता नहीं है । समाज एक चेतना है, जो प्रत्येक व्यक्ति में प्रतिफलित होती है, 
किन्तु उन चेतनाओंको किसी उदेश्य के ङ्एि परस्पर सम्बद्ध ओर काययैरत 
होना चाहिए । 
समता 

समता का कोई तात्त्विकं अस्तित्व नहीं, अपितु यह विषमताओं का अभाव 
है । विषमताओं का निषेध कर देने पर विशेष व्यवहार या व्यवस्था के रूप मे समता 
का प्रतिफलन होता है । विषमतायें वेह, जो किसी व्यक्तिको अन्य व्यक्तिसे या. 
किसी मानव समुदाय को अन्य मानवसमुदाय से पृथक्‌ करती हैँ । जेसे--वर्णं, जाति 
सम्प्रदाय, किसी लाखन या गुरु के प्रति आस्था, राजनीतिक पार्टी, राष्ट्रियता आदि । 
ये सब मनुष्य को मनुष्य से पृथक्‌ करते हैँ । ये सब धारणाय है, जिन्हें मनुष्य ने अपने 
उपर आरोपित कर लिया है ओर उनसे अपना तादात्म्य स्थापित करचल्यादहै। 
इसके मूल मे व्यक्तिकाभय ओौरणखोभदै। अपनेको सुरक्षित करनेके ल्िया 
किसी लाभके ल्य व्यक्तियों ने इनका आरोपण क्याहै। इस लाभ ओौर भयके 
मूर मे भी व्यक्ति का अपने निरपेक्ष अस्तित्व के प्रति आग्रह्‌ है । अर्थात्‌ आत्मदृष्टि इन 
सारी बुराद्यों की जड़ में है। आत्मदृष्टि एक प्रकारकी बुद्धिर, जिसका आधार 
अहम्‌ की सत्ता है । जब व्यक्तित्व के सारे उपा दानो का विर्टेषण क्रिया जाता है भौर 
जब अहम्‌ नामक किसी पदाथं का पृथक्‌ अस्तित्व उपरुन्ध नहीं होता, तब आत्मदष्टि 
अपने-आप विगलति होने लगती है । आत्मदष्टिका विनाशहो जाने पर उस पर 
अधारित उपर्युक्त सारी विषमतां अपने-आप कारणों सहित विलप होने गती है । 
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इससे व्यक्ति परि्वतित होने टगता है तथा दूसरे व्यक्ति के प्रति ओर वस्तुओं के प्रति 
उसके सम्बन्ध ओर व्यवहारो मे भी परिवतंन परिक्षित होने कगता है । अब उसके 
सारे आचरणों की दिशा स्वाथ॑मूलक न होकर समाज-परक या परमाथंमूलक हौ 
जाती है। इस तरह बौद्धो की दृष्टि मे सामाजिक समता नैरात्म्यमुलक बनती है । 
बौद्धो की दृष्टि मे अतीत ओर अनागत काल की सत्ता मान्य नहीं हः अतःजोभी 
समता हो, उसे इसी लोक मेँ ओर अभी अर्थात्‌ वतंमानमे ही घटित होना चाहिए । 
करुणा - 
बौद्धदज्ञंन अध्यात्मवाद है । नैरात्म्य या शून्यता उनकी आध्यात्मिक समता 
का आधार है । उनकी इस आध्यात्मिकं समता का व्यावहारिक रूप अथवा यह्‌ कहं 
किं उसका सामाजिक समता से सम्बन्ध जोडने वाला तत्व करुणा है । जगत में 
अनन्त ओर असीम दुःख ओर विषमताओं का प्रवाह दृष्टिगोचर होता है । इस यथाथ 
दुःख का दशंनही करुणाका बीज दहै । करुणा ही महायान बौद्धदशंन का आदि 
- मध्य ओर अन्तहै। 


दुःखों से मुक्ति तो. प्रत्येक प्राणी चाहता है, किन्तु जब कोई व्यक्ति यह्‌ सोचे कि 
दुःख ओर भय जंसे मुञ्े प्रिय नहीं है, वेसे किसी को प्रिय नहीं है, तो फिर मुक्षमे ही 
एेसी क्या विशेषता है किम अपनेकोहीदु-खमे मुक्त करना चाहता, अन्यको 
नहीं ? तो यहाँ से करुणा प्रारम्भ होने लगती है । जसे जञाम्तिदेव ने शिक्षासमुच्चय 
मेकहाहै- 
यदात्मनः परेषां च भयं दुःखं च न प्रियम्‌ । 
तदात्मनः को विशेषो यत्तं रक्षामि नेतरम्‌ ॥ 


बोद्ध कमंफलवादी तथा पुनजंन्मवादी हँ । अनादिकारीन जन्म-परम्परा में 
सभी प्राणी कभी न कभी, किसी न किसी जन्म मे उसके बन्धु रहे हँ ओर वह्‌ भी 
इसी. तरह अन्य प्राणियों से सम्बद्ध रहा है । इसका अथं है कि उसके व्यक्तित्व के 
निर्माण ओर विकासमे सभी का योगदान रहा है सबका उस परकऋणहै। इसी 
तरह जगत्‌ मे जोदुःखटहै या दुःख की व्यवस्था है, उसमे भी सबका प्रत्यक्षया 
अप्रत्यक्ष हाथ है। इसका अथं हु करणा एक उत्तरदायित्व की भावना है, जिसके 
दवारा वह अपने को समाज का ऋणी समच्नतादहै ओर दुःखोंके प्रवाह का तथा 
उसके स्रोत का उच्छेद करने का भार वहु अपने ऊपर केता है । 

भारतोय दशंनों मेँ प्रायः सभी व्यक्तिगत मोक्ष के हिमायती हैँ । महाथानी 
बद्ध व्यक्तिगत मोक्ष की आकाक्षा को हीन कोटि की आकांक्षा समन्ते हैँ । जैसे कोई 
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पूर अपने माता-पिता को दुःख की अवस्था मे छोडकर स्वयं यं का उपभोग करे 
तो वह्‌ निम्दनीय समज्ञा जाता है, उसी तरह जब सभी प्राणियों या पूरे समाज रका 
एक व्यक्ति के निर्माण मे योगदान रहै तो उसे बिना दुःख से मुक्तं किये स्वयं एकाकी 
मुक्ति की साधना करना महायान की दृष्टम एक स्वाथंपुणं कायं समञ्चा जाता दै} 
अतः इस करुणा का रक्षय स्वयं की मुक्ति नहीं, अपितु समस्त प्राणियों कौ दुःखो से 
निवृत्ति ओर सुखो की प्राप्ति निर्धारित किया गया है । यह्‌ सुख-प्राप्ति भी आत्यन्तिक 
सुख-प्रापि ही नहीं है, अपितु लौकिक सुखो कौ प्राप्ति कराना भी इसमे निहित है । 
इसी लिये बोधिचर्यावतार मे कहा गया है- 


मुच्यमानेषु सत्वेषु ये ते प्रासोद्यत्तागराः। 
तेरेव ननु पर्याप्रं मोक्षेणारसिकेन किम्‌ \\ 

एक ओर विचारधारा है । यह्‌ जो स्व ओर पर माननेवाटी मेदबुद्धि है, इसका 
इसके अतिरिक्त ओर कोई मू नहीं है कि हमने अनादिकाल से इस तरह सोचने का 
अभ्यास कर लिया है अथवा समाज की ओरसे इस तरह सोचने को बाध्य किया 
गया है । सस्व' ओर पर' का विश्टेषण करने पर कहीं पर भी वैसा कोई स्थायी तत्त्व 
उपलब्च नहीं होता । जब एेसी स्थिति दै तो इससे विपरीत अभ्यास करकेस्वको 
परकेरूपमें तथापरकोस्वके रूपमे परिवर्तित किया जा सकता है। एेसी स्थिति 
मे दुसरोंका सारा दुःख अपनादुःखहौ जाता टै । इसका तात्पयं पराथं ही स्वां 
बन जाता है । इसका परिणाम यह्‌ होता है किं करुणावान्‌ व्यक्ति उन लोगो से अपने . 
को पुथक्‌ नहीं करता, जिनके दूःखों की तिवृत्ति के ल्य वह॒ प्रयास करताहै। 
फलतः इस कायं से उसमे अहंकार की वृद्धिभी नहींहो पाती। इस प्रकारकी 
विचारधारा के मूल मे बौद्धो का शरुन्यवादी दशंन ही है । 

करुणा का मूर पह दुःखी प्राणी ओर बाद मे केवल दुःखमात्र हो जाता है । 
करुणावान्‌ व्यक्ति समाज के हित मे अपने व्यक्तित्व का विखोपकर देताहै। वह्‌ 
जिन-जिन सोतों से दुःख जन्म रेता है, उसके खोतों को सुखाने मे आत्मबल्िदान 
के लियि सदा तत्पर रहता है । वह्‌ एेसी विषम सामाजिक व्यवस्थाओं को तोडने मे, 
जिनसे दुःख पेदा होता है तथा एेसी सामाजिकं व्यवस्थाओं की स्थापना मे, जिनसे 
बहुजन का सुख, बहुजन का हित सम्पन्न होता हो, अपने प्राणों की बाजी लगा देता 
है । पैसा व्यक्ति महायान कौ शब्दावली मे बोधिसत्त्व कहलाता है, जिसने दुःख के 
खतो को सूखाने का उत्तरदायित्व अपने कन्धों पर के रखा है । उसकी यह्‌ उत्तर- 
दायित्व की भावना ही महाकरुणां कहलाती है । इस करुणा से वह किसी प्रकार का 
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कोई व्यक्तिगत लाभ नहीं चाहता, यहाँ तक कि वह्‌ मोक्ष को भी अपने उदेश्य के 
सामने तुच्छ ही समञ्जता है । उसका पूरा व्यक्तित्व एक सामाजिक व्यक्तित्व होता है 1 
समाज ही उसका आराध्य एवं पूज्य होता है । उसकी सेवा मे ही वह अपने जीवन 
की कृताथंता समञ्नता है । वह प्रतिज्ञा करता है कि जब तक सभी प्राणी दुःखखसे 
मुक्त नहीं हो जाते, तब तक निर्वाण की सारी स्थिति सुभ होने परभी मे उसमें 
परवेदा नहीं करूंगा । इसे ही अप्रतिष्ठित निर्वाण कहते हँ ओौर यही करुणा या बोधि- 
सत्त्व का लक्ष्य है । इस तरह करुणा व्यक्ति ओर समाज के मौलिक परिवतंतन का, 
उनके हितसाधन का अपूवं भारतीय उपाय है। दुनियाँ मे आज तक जितनेभी 
सामाजिक, राजनीतिक, आर्थिकं परिवतंन हृए, उनके मूर मे करुणा नहीं रहने से 
अनेक प्रकार की विकृतियों का जन्म हुआ । बुरादयांँ नष्ट नहीं हुई, अपितु दूसरे-दूसरे 
रूपों में प्रकट हूर हैँ । करुणा एक एेसा भारतीयं उपाय है, जिससे परिवतंन तौ घटित 
होता है । किन्तु प्रतिक्रिया का ओर विकृति का जन्म नहीं होता । दुनियां के समाज- 
शाखियो को इसका मूल्यांकन करना चाहिए । 


ॐ ॐ @ 


जैनदशंन के सन्दभ मे समता के विचार 
डों० गोकुलचन्द्र जेन 

भारतीय मनीषाने दशन, धमं ओर संस्कृतिविषयक जो चिन्तन दिया, 
उसमें जेन दशंन, जेनधमं ओर जेन संस्कृति का विरिष् स्थान है । सामाजिक समता 
के सन्दभं में तीर्थकरों के चिन्तन की एक महत््वपूणं भूमिका रही है । 

जेन चिन्तन अपने सुदूर अतीत में श्रमणः नाम से अभिहित होता रहा है । 
सम = शान्ति ओर सम =श्रम की आधारशिला पर निमित जैन धमं ओर दशेनका 
भव्य प्रासाद समग्र समता की एक सम्पूणं आचार संहिता का कीतिमन्दिर दै । 
जन्म को जाति का आधार न मानने वाके जेनधमं के जन्मजात अनुयायियो का जो 
स्वरूप आज हमारी आंखों के सामने है, उसे पूरी तरह नजरंदाज किये बिना भी हम 
आपको अतीत की उस उव॑रा धरतीका स्पशं करा देना चाहते हैँ जिसमे श्रमण 
संस्कृति का अंकुर प्रस्फुटित हुआ । 

प्राचीन जेन ग्रन्थों मे 'सम' ओर “समता' शब्दों का करई अर्थो में प्रयोग हुभा 
है । जेसे- 
पाइसहमहण्णवो मे 

सम (शम्‌)-शान्त होना, उपशान्त होना, नष होना । 

सम (शमय)-उपश्ान्त करना, नाश करना, दाना । 

सम (श्रम)-- परिश्रम, आयास, खेद, थकावट । 

सम (शम)--शान्ति, प्रशम, क्रोध आदि का निग्रह्‌ । 

सम (सम)- समान, तुल्य, सरीखा, तटस्थ, मध्यस्थ, उदासीन, राग्द्ेष से 

रहित 

समता (समया)- रागद्वेष का अभाव, मध्यस्थता । 

इन प्रयोगो से हमे यह समक्चने मे सरलता होती है कि समता' की अवधारणा 
क्या है। 

जेन चिन्तन की यहु फलश्रुति है कि समता का मूल आधार है स्वातन्त्र्य, 
ओर सामान्य की अनुभूति । पारतन्त्य चाहे वह्‌ परिवार का हो, मालिकिकाहोया 
भलेही ईरकाक्योनदहो, समताके मागं मे बहुत बड़ा व्यवधान है । यहाँ तक 
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कि स्वयं अपनी ही अकाक्षाओं ओर इन्द्रियों का पारतन्त्यं भी विषमता के गतं में 
ठकेठे बिना नहीं रहता । 


समता के चिए इतना ही आवदयक है सामान्यबोध । विरोष की निरपेक्ष 
अवधारणा विषमता की जननी है 1 विशेष की अनुभूति चाहे वह्‌ स्वयं को सामान्य 
से उच्च माननेकी होया सामान्यसे नीचा समञ्लने की, दोनों दही स्थितियोमें 
विषमता को पैदा करती है 1 जब तक विशेष के कल्पवृक्ष की जडं सामान्य की धरती 
म मादी की ममता से जुडी रहती है, तब तक वह्‌ पल्टवित ओर पुष्पित होता रहता 
है । धरती से नाता तोडने का परिणाम होता है आत्मघातः यदि आम का पेड कहे 
कि मेँ सिफं आम हँ, वृक्ष नहीं ह, तो उसका अस्तित्व कटां टिकेगा । जैन चिन्तको 
ने सामान्य की महत्ता को जगाया ओर तब उसने विदोष क्रो क्षकञ्लोरकर कहा कि 
तुम्हारी बैसाखी तो हम है । नादान मत बनो, हमारी उपेक्षा से तुम पंगु बन जाओगे, 
विकुख-विलखकर रोना पड़ेगा । 


अपने को उच्च मानने की अनुभूति से अधिक खतरनाक दहै अपने को निम्न 
मानने के विेष की अनुभूति । इससे विषमता की खाई दृहरी हो जाती है । इसलिए 
आवश्यक है कि दोनों स्तरों पर विहेष की अनुभूति का बोध समाप्तहो। जैन 
चिन्तको ने जो सबसे बड़ा कायं किया, वह्‌ यही था कि सामान्य को अपनी महत्ता 
ओर विज्ञेष को अपनी सीमा का बोध कराया । महावीर को अपने इस कायंमेजो 
अद्भूत सफकता मिरी, उसी का प्रतिफल था कि सामाजिकः, धामिक, आर्थिक ओर 
राजनीतिक विषमता विखर कर॒ आम आदमी की समानता में समा गयी । महावीर 
स्वयं क्षत्रिय राजकुमार थे, किन्तु उनके संघ क ग्यारह के ग्यारह्‌ गणधर ब्राह्यण थे । 
उस युग का सबसे समृद्ध ओर महावीर का कटूर विरोधी मगध सम्राट श्रेणिक 

बिम्बसार महावीर की सभाओं का प्रमुख श्रोता बना । हरिकेञी चाण्डाल ओर 
चौराहे पर दासीके रूपमे नीलाम की गथी चन्दना को महावीर के संघ मेँ समान 
प्रतिष्ठा मिली । 


महावीर जिस परिवेश मे जन्मे, उसमे उन्होने सामाजिक, आर्थिक, धार्मिक 
ओर राजनीतिक विषमताओं को निकट से देखा तथा भोगा । उस समय जीवन धमं- 
केन्द्रित हो गया था । समाज की संरचना ओौर आथिक वितरण का नियामक भी धमं 
था । राजनीतिमे भीधमंका प्राधान्य होनेसे सामाजिक न्यायकी प्राप्तिमेभी 
धार्मिक नियम आधार बनते थे । 


परिलंवाद-२ 


२९८ भारतीय चिन्तन की परम्परा भे नवीन सम्भावनां 


समय के दीघं अन्तरार में समाज संरचना के वैदिक आधार वणं-व्यवस्था का 
रूप इतना विकृत हौ चुका था कि आदमी-आदमी के बीच एक लम्बी ओर गहरी 
खाई बन गयी थी । परुयज्ञों ने समाज के आधिक ढँवे को जजंरित कर दिया था । 
ओर ईङ्वर की परतन्त्रता के कारण व्यक्ति ओर उसके श्वम कां मूल्य नहीं रहं 
गया था । 


महावीर ने देखा एक ओर समृद्ध वेशाली, दूसरी ओर अन्त्यज ओर चाण्डालो 
की बस्तियां । एक ओर यज्ञो मे पञुधन ओर खाद्याच्च का विसज॑न, दुसरी ओर दाने- 
दाने के लिए कल्पते हुए लोग । एक ओर रत्न कवल, दूसरी ओर क्ं्ञावातों मेँ 
ठिटुरता नंगा शरीर । उपभोग्य सामग्रियों की तरह खुटे बाजार मेँ विकते तथाकथित 
दासी-दास, स्त्रीपुरुष । चारो ओर विषमता ही विषमता 1 

महावीर ने बारह वर्षो तक इन समस्याओं का अध्ययन किया । इन्दं मिटाने 
के किए अपने आप पर अनेक प्रयोग किये) ओर ज्ञव उन्ह लगा कि उनके प्रयोग 
पूरे हो गे दँ तव उन्होने कटा--आओ, एक एसे समाज कौ रचना कर, जिसमें कोई 
किसीके प्राणन छे! सभी जीना चाहते हैँ । मरना कोई नहीं चाहता । 


“सब यह समञ्चं कि जैसे दुःख मुन्ने अच्छे नहीं कगते, वेसे दूसरे को भी अच्छे 
नहँ लगते ।" 
उन्होने कहा--जो अनृत है, अकल्याणकारी है, वहु मिथ्या है, शरुठ है । असत्य 
कीभीसीमाहोतीदहै। परलोक में सुखोंकालोभ दिखाकर वर्तमान के साधनोंका 
स्वाहा करना ठीक नहीं है । 
महावीर ने कहा--बिना अनुमति किसी की चीज लेना चोरी है । अदत्तग्रहण 
नहीं होना चाहिए । उन्होने कहा कि यह्‌ गर्त है कि एक जगह साधन सामग्री के 
-अंबार लग जाएं ओौर दूसरी जगह खाने के लले पड़ रह । संग्रह का परित्याग होना 
- चाहिए; व्यक्ति ओर वस्तु दोनो के संग्रह्‌ का । जौर आगे चलकर महावीर ते कहा-- 
सब एक जैसे है, कोई छोटा-बड़ा नहीं ह । सबके व्यक्तित्व का आदर होना चाहिए। 
. सबकी बात.का जादर हौना चाहिए । 
. . यह था महावीर का दशंन-जेनदशंन। जिसेलोगोंने बाद मे अणुब्रत ओर 
` महाव्रतों के रूप मे जाना, अनेकान्त ओर स्याद्वाद के रूप में व्याख्यायत किया । 


` जैन मनीषियों ने कहा--मनुष्य स्वतःप्रमाण होतादहै। श्रुति ओर ग्रन्थ 
उसकी प्रामाणिकता से प्रमाण हो सकते है, स्वतः प्रमाण नहीं । प्ररन अपने भीतर की 
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जैनदरन के सन्दभं मे समता के विचार ` २९९ 


प्रामाणिकता को, वीतरागता ओर सर्वज्ञता को जगते कादहै\ इसे जग वियात 
तुम स्वयं आप्त हौ जाओगे, सर्व॑ हौ जाओगे । अपने को जीत कर जिन हो जाओगे 
जौर तब तुम जो कु कहौगे वह्‌ शाख बनेगा, वही प्रमाण होगा । तुम स्वतः प्रमाण 
हो । तुम स्वयं ईश्वर हो । 

जैन दाशंनिकों ने कहा यह्‌ विश्च विराट है । प्रतिपल इसमे कुछ न कुछ घटित 
होता रहता है । इसे समग्र रूप मे एक साथ जान पाना मुरिकि है । जान भी लोगे 
तो एक साथ इसका निणंय नहीं कर सकते । हमारी वाणी को सीमा है । समग्रता की 
अभिव्यक्ति एक साथ सम्भव नहीं है । अखण्ड को हम खण्ड-खण्ड करके जानते है, ओर 
खण्ड-खण्ड करके अभिव्यक्त करते हें । यही अनेकान्त का चिन्तन है । यही स्याष्राद 
की भाषा है। खण्ड की अनुभूति ओर ज्ञान सापेक्षता कौ मथानी से मथकर निकाला 
गया तस्वचिन्तन का नवनीत है। इस रहस्य को दही विलोने वारी गोपी ज्यादा 
आसानी से समन्न सकती है । 


सापेक्षता के इस सिद्धान्त की निष्पत्ति है विचार, वाणी ओर व्यवहारमें 
समन्वय । सापेक्षता का परिज्ञान दुराग्रह से मुक्ति दिलाता है । ओर समता के उस 
रच्च रिखर पर प्रतिष्ठित करता है, जहां से विषमता का विरोधे पानी-पानी होकर 
हजार धाराओं मे बहु जाता है । 


महावीर के युग की विषमता का केन्द्रविन्दु था शधमं' ओर आज की विषमता 
की धुरी है राजनीति । पीरस्वाजा की मजार पर चादप्‌ चढ़ाने मे भी राजनीति है 
ओर बाबा विश्वनाथ पर जलकी धारा छोडने मे भी। रामायण ओर मनुस्मृति 
जलाने म भी राजनीति है ओर पत्थर की प्रतिमाको गंगाजलसे घोनेमे भी। 
गोदामों म अनाज सडने मे भी राजनीति है ओर रिजर्ववेक का सोना नीकाम करने 
मे भी! आरक्षणमे भी राजनीतिदहै ओर आरक्षका विरोध करनेमें भी। हमारे 
भोजन छोडने में भी राजनीति है ओर अधिक खानेमे भी। इस समय सामाजिक, 
आक ओर धार्मिक विषमता का मूल है राजनीति । ओर सामाजिक समताकामभी 
मूल है राजनीति । तब क्यों न हम राजनीति को जिर्ये, राजनीति को ही ओद, 
राजनीति को ही बि्ाएं । खाये भी राजनीति ओर पिएं भी राजनीति । क्यो न हम 
राजनीतिके ही पण्डित हो जाएं । 

भारत की जिस मनीषा ने धमं ओर संस्कृति का दशंन प्रस्तुत क्रया था उसे 
अब समग्र जीवन की राजनीति का दर्शन प्रस्तुत करना पड़ेगा । उसी दशनम से 
सामाजिक समता का धमं ओर संस्कृति जन्म छेगी । 

@ @ @ 


परिसंवाव~ए 


जेनवाडमय मेँ समता के स्वर 


श्री अमृतलाल जेन 

पराचीन जेनवाङ्मय की दृष्टि से किसी समय यहाँ भोगभूमि रही । भोगभूमि 
म उत्पन्न हृए मनुष्य आयं' कहलाते थे । उन्हं अपनी आवश्यकताओं को पूरा करने 
के लिए कोई व्यापार नहीं करना पड़ता था; क्योकि उनकी सभी आवश्यकताएं इस 
प्रकार के कल्पवृक्षो से ही प्री हो जाती थीं । फर्तः आर्यो मे सद्य करने कौ मनो- 
वृत्ति नहीं थी । इसी कारण से वे कोई पाप नहीं करते थे; आजीवन स्वस्थ एवं सुली 
रहते थे, ओर मरणोपरान्त स्वगं ही जाते थे । उस संमय के मानवो मे पूणं समानता 
थी । सञ्चयवृत्ति के न होने से आधिक समता रही ओर वणंग्यवस्था तथा जातिप्रथा 
केन होने से सामाजिक समता । 


समय के परिवतंन के साथ व्यवस्था भी परिवतित हो गयी । भोगभूमि का 
स्थान कर्मभूमिने ठे लिया ओर जीविका चाने के लिये मानव समाज को असि, 
मषि, कृषि, सेवा, वाणिज्य ओर शिल्प का आश्रय केना पड़ा । एेसी स्थिति मे सच्चय- 
वत्ति का प्रारम्भ हुजा ओर उसी के साथ आर्थिक विषमता का जन्म हा । 


नौवीं शती के जेन आचायं भगवनज्जिनसेन ने अपने महापुराणमे ल्लिादै 
किइसयुगके प्रारम्भ मे प्रथम तीथंद्कुर भगवान्‌ ऋषभदेव के ज्येष्ठ पुत्र सम्राट्‌ 
भरत ने, जिनके नाम पर इस देश का नाम भारत' रखा गया, वणं व्यवस्था को 
जन्म दिया । नवीं शती के बाद के अनेक जैन मनीषियों ने भगवन्जिनसेनाचायं के 
अनुकरण पर वर्णव्यवस्था तथा जातिप्रथा कौ प्रश्रय दिया । दसवीं शताब्दी के समथं 
विद्वान्‌ सोमदेवसुरि ने अपने ^नीतिवाक्याभरृतम्‌' ग्रन्थ मे धर्म एवं वण॑व्यवस्था पर 
विशद प्रकाल डाला है । इस ग्रन्थ को वैदिक विदान्‌ ध्यानसे देसे तो वे इसे अपने 
सम्प्रदाय का ही समज्ञ सकते हे । 

अब देखना यह्‌ है कि वर्णव्यवस्था एवं जातिप्रथा के सम्बन्ध में प्राचीन जेन 
आगम, जेनदरांन एवं अन्य जैन पुराणों का क्या अभिमत है? 


जैन आगम 


उत्तरञ्क्यणं (उत्तराध्ययन) नामक आगम ग्रन्थ का भगवानु महावीर की 
वाणी से सीधा सम्बन्ध है । इसके पञ्चीसवें अध्ययन (गाथासुत्र नम्बर ३१) मे कटाहे 
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जैनवाडःमय में समता के स्तर ३०१ 


कि मनुष्य अपने कमं से ब्राह्मण होता है, अपने कमं सै क्षत्रिय होता है, अपने कम॑से 
वैदय होता है ओर अपने कम॑ से श्र होता दै- 

कम्मुणा वम्भणो होड कम्मुण होइ खत्तिओ । 

वदस्सो कम्मुणा होड सुखो हवइ कम्सुणा ॥ 


मानवों के उच्च-नीच व्यवहार का हेतु उनका आचरण होता है, न कि जाति 
या वणं, जैसा कि नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्तौ ने अपनी करति--मोभ्मटसारकमेकाण्डः 
मे बतलाया है- 
संताणकमेणागयजीवायरणस्स गोदमिदिसण्णा 1 
उच्चं णीचं चरणं उच्चं णीचं हवे गोदं \\ १२३ ॥ 


भगवान्‌ महावीर की देशना जातिगत या वण॑गत मेदभाव के विना मानवमात्र 
के लिए थी । उपासकदशषाद्ध-सूत्र के सप्तम अध्ययन मे भगवानु महावीर के परमभक्त 
उपासक सदहालपुत्र नामक कुम्भकार का विस्तृत वर्णन है, जो आजींविक सम्प्रदाय 
को छोडकर महावीर के सम्प्रदाय में प्रविष्टं भा था । 


जैन आगभों तथा उनके उत्तरवर्त ग्रन्थो मे इस प्रकार के अनेकानेक उल्लेख 
| पाये जाते हैं । 
यदि भगवान्‌ महाबीर मानव की सामाजिक समता के समर्थक न होतेतो 
चास वर्णो के लोग उनके सम्प्रदाय का आश्रय केसेल्तेदैँ? आजभी दक्षिणभारत 
म वैद्यो के अतिरिक्त वहत से कषत्रिव तथा ब्राह्मण भी जैनधमं के अनुयायी दँ । 
सम्प्रति श्वेताम्बर जैन मुनियों मे करई मुनिएेसे भीं जो पटले हरिजन रहे हं । 
आचार्यकल्प आक्ञाधर ने अपने ग्रन्थ सागारधर्मामृतम्‌' (२.२२) मे च्खादहै 
कि शुद्र भी उपकरण, आचार जौर शरीर की गुद्धिसे जेनधमं का अधिकारी है। 
इस समय भले ही वह्‌ जातिसे हीन दौ, पर कालछन्धि कै प्राप्त होने पर उसका 
आत्मा धमं काधारहो जातादै। । 
श्रोऽप्युपस्कराचारवपुःखुढचास्तु तादृज्ञः 
| जात्था हीनोऽपि कालादिलब्धौ ह्यात्मास्ति धमं भाक्‌ ॥ 
आचायं समन्तभद्र कृत "रतनकरण्डश्रावकाचारः' में छिखा है--धमं के प्रभाव 
से वृत्ता भी देव हो जाता है ओर अधमं के प्रभावं से देव भी कृत्ता हौ जाताहै। 
धमं के प्रभाव से प्राणियों को कोई अनिर्वचनीय सम्पदा की प्रापि होती है। 
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३०२ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाएं 
पुराणों की दृष्टि से 
जटासिहनन्दी 'वराङ्खचरितम्‌' (११.१९५) मे टिखते ह--सभी मानव समान 
है । देडमाकं की भांति एेसे कोई रंग नहीं हँ जिनसे ब्राह्मण आदि वणं पहुचाने जा 
सके । ब्राहयाण चन्द्रकिरणों की भाति धवल नहीं होते, क्षत्रिय पलारपृष्प जैसे रंग के 
नहीं होते, वैशय हरिताल की भांति पौले नहीं होते ओर नशुद्रही कोय सरीखे 
कालेही होते ह 
न्‌ ब्राह्यणाश्चन्द्रमरीचिशुश्ना न क्षत्रियाः किश्युकपुष्पगोराः। 
न चेह वैश्या हरितालवुल्याः शद्रा न चाद्खारसमानवर्णाः ॥ 
रविषेणाचायं ने “पद्मपुराणम्‌' (११.२०२) मे लिखा है--कोई्‌ भी जाति 
गहित नहीं होती । गुण कल्याण के हेतु होते हं । भगवानु ने ब्रत पारनमें निरत 
चाण्डारु को भी ब्राह्मण बतलाया है-- 
न जातिर्गहिता काचिद्‌ गुणाः कल्याणकारणस्‌ 
व्रतस्थमपि चाण्डालं तं देवा ब्राह्मणं विदुः ॥ 
भगवन्जिनसेनाचार्यं “आदिपुराणम्‌' (पवं ३८) मे लिखते हैँ--जाति नामक 
नाम-कमं के उदय से उत्पन्न मनुष्यजात्ति एक दही है, पर जीविका के भेदसे वह॒ चार 
भागों (वर्णौ मे) विभक्त हो गयी है-- 
मनुष्यजातिरेकेव नामकर्मोदयोःधूवा । 
वुत्तिभेदाहितादुदाच्चातुविध्यमिहाशनुते ॥ 
वस्तुतः वही जाति बड़ी मानी जा सकती है, जिसमे संयम, नियम, शील, तप, 
दान, दम (इन्द्रियदमन) ओर दया वास्तविक अस्तित्व रखते हो-- 
संयमो नियमः जीरं तपो दानं दमो दया 
विद्यन्ते तात््विका यस्यां सा जातिमंहती सता ॥ 
जेनदर्शंन मे सामाजिक समता 
जेनदशंन का मृलसोत तत््वार्थसुत्रम्‌' है, जिसके मद्धलाचरण तथा श्रमाण- 
नये रधिगमः' (१.६) इत्यादि सूत्रों के आधार पर॒ अनेक बड़े-बड़े दाङंनिक ग्रन्थ रचे 
गये हँ ओर सर्वाथ॑सिद्धतत्त्वार्थाधिगमभाष्य, तत्त्वार्थवातिक, तत््वाथंशलोकर्वातिक 
आदि बडे-बडे ग्रन्थों में तत््वाथंसूत्र के सभी सूत्रोकी व्याख्याकी गयीहै। ये सभी 


 परिसंत्राद-२ 


जैनवाड्‌मय मे समता के स्तर ३०१ 


जेनदशंन के प्रमुख ्रन्थ हँ । इनमे वणंव्यवस्था तथा जाति के अनुकूल या प्रतिकूल 
कोई विरि चर्चा नहीं की गयी है । 


तत्वार्थसत्र के २०बें स्पदरसवर्ण “सूत्र म वणं" शब्द आया है ओर इसी 
तरह स्पशं रसगन्धवणं (५.२३) सूत्रम भी । पर ये दोनों शाब्द यहाँ रंग के अथंमें 
है, न कि ब्राह्मण आदि वर्णो के अथं मे । आवें अध्याय मे गतिजाति"""(सूत्र १०) में 
जाति शब्द आया है । यहाँ 'जाति' शब्द ब्राह्मण आदि जातियों के अथंमे नहींरहै, 
एक विशिष्ट कमं के अर्थं मेहै। यहाँ जाति के पाच भेद बतलाये है--एकेन्दरियजाति, 
द्रीन्द्रियजाति, त्रीन्द्रियजाति, चतुरिन्द्रियिजाति ओर पञ्चेन्द्रिमे जाति । 

तीसरे अध्याय म आर्या म्ठेच्छाश्च' (सूत्र नं ३९६) चखा हुआ है । इस सूत्र 
से तथा इसकी दिगम्बर या इवेताम्बर आचार्यो की टीकाओं से इतना ही ज्ञात होता 
है कि मनुष्य दो प्रकार के होते टहै--आयं ओर म्चेच्छ। जो गुणी हैँ जौर गुणियों के 
दारा समादृत है, वे आयं कहलाते हैँ 1 इनसे जो विपरीत दँ वे म्लेच्छ । निष्कषं यह्‌ 
कि यह्‌ भेद गुणकृत है, वर्णं या जातिकरत नहीं । टीकाकारो ने जिन्है म्लेच्छ कहा है 
वे इस आर्यखण्ड मे नहीं पाये जाते, कुभोगभमियों मे पाये जाते दँ । फक्तः तत्त्वा्थं- 
सूत्र का यह्‌ सूत्र वणं या जाति के आधार पर मानवीय विषमता का सम्थंन नहीं 
करता, यह स्पष्ट है । 

राजा भोज के समकालीन प्रवल शारी आचायं प्रभाचन्द्र ने अपने श्रमेय- 
कमलमातंण्डः' ग्रन्थ मे पष्ठ ४८३ से ४८७ तक ओर ^्यायकुमुदचन्द्र मे पृष्ठ ७७८ से 
७७९ तक ब्राहमणत्वजाति की समालोचना की है । प्रमेयकमलमातंण्ड के पृष्ठ ४८४ पर 
लिखा है-- 

ब्रह्मणो ब्राह्मण्यमस्ति वा नका ? नास्ति चेत्‌; कथमतो ब्राह्मणोत्पत्तिः ? न 
ह्यमनुष्यादिभ्यो मनुष्या्युत्पत्तिघेटते । अस्ति चेत्‌, कि सवत्र, मुखप्रदेा एव वा ? 
सर्वत्र इति चेत्‌, स एव भेदाभावोऽनुषञ्यते । मुख प्रदेश एव चेत्‌, अन्यत्र प्रदेशे तस्य 
शूदरत्वानुषद्धः, तथा च पादादयोऽस्य न बन्दा वृषसादिवत्‌ । 

अर्थात्‌ ब्रह्मा मे ब्राह्मणत्व टै या सदी ? नहीं है, तौ इससे ब्राह्यणो की उत्पत्ति 
कैसे हुई ? क्योकि अमनुष्य आदि से मनुष्य आदि को उत्पत्ति होना सिद्ध नहीं । यदि 
ब्रह्या में ब्राह्मणत्वदहै, तो पूरे शरीरमेयाकेवलमुखमेही। यदिपूरेररीरमेंहै, 
तो मानवो में ब्राह्मण आदि का मेद समाप्त होगा एेसा प्रसद्ध आएगा । यदि केवल 
मुखम ही ब्राह्मणत्व है, तो अन्य प्रदेशों मे चुद्रत्व का प्रसङ्गं आता है । एसी स्थिति 
म ब्रह्माके पैर आदिशुद्रकी ही भाँति अबन्य हरते हं) 
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द०४ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाएें 


इसी के आगे लिखते है-- 


ब्राहमण एव ॒तन्मुखाज्जायत, तन्मुखादेवासौ जायेत ? विकल्पद्रयेऽप्यन्यो- 
न्याश्रयः। 

अर्थात्‌ ब्राह्मण ही ब्रह्मा के मुख से उत्पन्न होता है अथवा उसके मुखसे ही 
ब्राह्मण उत्पन्न होता है--इन दोनों ही विकल्यों के स्वीकार करते पर अन्योन्याश्रय 
दोष है । ब्राह्मण जाति सिद्ध हो तो ब्रह्मा के मुख से उसकी उत्पत्ति सिद्ध हो, ओर 
ब्रह्मा के मुखसे ही ब्राह्मण जाति की उत्पत्ति सिद्धदहो तो ब्राह्मण जाति की 
उत्पत्ति सिद्ध हो । 


इसके लिखने के उपरान्त छिखा है कि केवर आचार-विचार के आधार पर 
जाति या वणं की व्यवस्था की जानी चाहिए । 


इस तरह्‌ प्राचीन जन आगम, पुराण तथा जेन दलन मे मानवीय समता के 
पर्याप स्वर उपलब्ध हैँ । 


परिसंवाद-२ 


जेन- पुराणों में समता 
श्री देवीप्रसाद मिश्र 

प्रारम्भ मे बौद्ध ओर जैन धमं को वणं व्यवस्था तथा जातिवाद स्वीकारन 
होने के कारण वे उसका विरोध करते थे । बौद्ध धमं अपने इस सिद्धान्त का पार्न 
करते हुए दृढ़ रहा, परन्तु कालान्तर मँ जैनं ने इस देश की मुख्य धारा मे बहते हुए 
एक समन्वित सामाजिक व्यवस्था को जन्म दिया, जिसमें ब्राह्मणों के स्थान पर 
क्षत्रियो को प्रमुखता दी गई है । इसी को मानकर उन्होने पुराणों की रचना करके 
यह्‌ प्रतिपादित करने का प्रयास किया है कि उनके सभी त्रिषष्टिशलाका-पुरूष क्षत्रिय 
कुल मे उत्पन्न हए थे । पं° एूरचन्द्र जी का विचार है कि जेन-आगम-साहित्य में 
चातुरवण्य-व्यवस्था नहीं है ।१ परन्तु यह्‌ मत अमान्य है, क्योकि जैन-आगमों मे बंभण, 
खत्तिथ, वदस्स तथा सुह नामके चार वर्णो का उल्लेख मिरुताहै, जो क्रमशः, 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वर्य तथा दद्र हैँ ° 
जैन सूत्रों के अनुसार कमं से ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य तथा शूद्र की उत्पत्ति होती 
है ।3 इसी प्रकार का विचार जेन पुराणों मे भी मिलता है। रोग अपने योग्य कर्मो 
को करते थे, वे अपने वणं की निश्चित आजीविका छोडकर दूसरे की आजीविका को 
ग्रहण नहीं करते थे, उनके कार्यो मे वर्णसंकरता नहीं थौ ओर उनके विवाह जाति- 
सम्बन्ध एवं व्यवहार आदि सभी कायं वर्णानुत्तार होते थे ।* महापुराण के अनुसार 
पहले वणं व्यवस्था नहीं थी परन्तु काखान्तर मे आजीविका के माधार पर चातुवंण्य- 
व्यवस्था हई ।“^ 





फूलचन्द्र--वणं, जाति ओर धमं, काली १९६३, पु° १९७ । 

जगदीकचन्द्र जैन--जैन आगम साहित्य मे भारतीय समाज, वाराणसी १९६५. पृ० २२३। 
.. उत्तराध्ययन सूत्र २५-३३ 

यथास्वं स्वोचितं कमं प्रजा दधुरसङ्कुरम्‌ । 

विवाहजातिसम्बन्धव्यवहारश् तन्मतम्‌ । महापुराण १६-१८७ 

५. मनुष्यजातिरेकंव जातिनामोदयोद्धवा । 

वृत्तिभेदाहिताम्भेदाच्चातुविघ्यमिहारनुते ॥ महापुराण ३८-४५ 

तुलनोय-चातुवंण्यं मया सृष्टं गुणकर्मविमागश्ः । गीता ४-१३ 
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३०६ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


रविषेणाचायं ने जाति व्यवस्था का खण्डन किया है ।* प्मपुराणमें किसी भी 
जाति को निन्दनीय नहीं बताया गया है। सभी मे समानता का दन कराके गुण 
को कल्याणक माना है । यही कारण है कि व्रती चाण्डार को गणधरादि देव ब्राह्मण 
कहते हैँ ।* रविषेणाचायं ने ब्राह्मण, गाय, हाथी, कुत्ता तथा चाण्डाल के प्रति समता 
का दुष्टिकोण अपनाया है । जेन पुराणों मे सभी के प्रति समता का भाव दिखाया 
गया है । इसीलिए श्री गणेशय मनि ने कहा है कि पहले वणं व्यवस्था मे ऊँच-नीच का 
मेद-भाव नहीं था । जिस प्रकार चार भाई कोई काम आपस मे बांटकर सम्पादित 
करते हँ, उसी प्रकार चातुर्वण्यं व्यवस्था भी थी । कालान्तर में इस व्यवस्था के साथ 
ऊँच-नीच का सम्बन्ध जुड गया, जिससे विशुद्ध सामाजिक व्यवस्था मँ भावात्मक 
हिसा का सम्मिश्रण हो गया ।* जैन पुराणों के अनुसार चारों वर्णों का विभाजन 
आजीविका के आधार पर हु है ।^ यहीकारणहै कि जेन पुराणोंमे लोगोंको 
अपनी-अपनी आजीविका सम्यक्‌ ढंग से प्रतिपादित करने कौ व्यवस्था की गई है। 
यदि कोई एेसा नहीं करता तो उसे दण्ड देने कीभी व्यवस्थाकी गई है। क्योकि 
इससे वणण-संकरता को रोका जा सके ।९ 


जैनाचार्यो ने सभी को समानता के आधार पररखाहै। उन्होने सभीके 
साथ समान न्याय की व्यवस्थाकीदहै। यहीकारणहैकि ब्राहमणो को जो विरदोषा- 
धिकार मिला था उसका पतन हु ओर समानता के आधार पर समाज का पुनंगठन 
किया गया । यदि ब्राह्मण चोरी करते हुए पकड़ा जाता था तो उसे देश से निकाल 
देने की व्यवस्था की गई थी ।° 





१. पद्मपुराण ॥ १९५-२०२ 
न जातिरगंहिता काचिद्‌ गुणाः कल्याणकारकम्‌ । 
व्रतस्थमपि चाण्डालं तं देवा ब्राह्मणं विदुः ॥ 
पद्मपुराण ११, २०३, महापुराण ७४, ४८८-४९१५ 
तुलनीय--महामारत शान्तिपवं १८९, ४-५, वराङ्खचरित २५, ११ 
पद्मपुराण ११, २०४॥। 
गणेश मूनि--ग्रागे तिहासिक व्यवस्था का मूर रूप, जिनवाणी' जयपुर १९६८, वषं २५, 
अंक १२, ¶०९। 
५. महापुराण ३८, ४६, पद्मपुराण ११, २०१, हरिवंशपुराण › तुलनीय--विष्णु- 
पुराण १, ६, ३-५, वायुपुखण ९, १६०-१६५ । 
६. हरिवंशपूराण १४-७, महापुराण १६-२४८ । 
, महापुराण ७०-१५५, तुलनीय--हरिवंशपुराण २७, २३-४१। 
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उस समय कन्याओं का जन्म माता-पिता के लिए अभिशाप था, परन्तु जेन 
पुराणों मे सामाजिकं समता के आधार पर उनको ऊपर उठाया गया ह । इस कारण 
उन्होने (जिनसेन ने) व्यवस्था की है कि कन्याओं का जन्म प्रीतिका कारण होता 
है।* इसी प्रकार का विचार कालिदासने भी व्यक्त किया है। उन्होने अपने ग्रन्थ 
कुमारसम्भवमे कन्या को कुल का प्राण कहा है ।* जेनाचार्यो ने पृत्र एवं पुत्री को 
समान मानादहै। इसीलिए पिता दोनों को समान रूप से पढठाते थे । उस समय 
बिना भेद-भाव के डके ओर क्डकियाँं साथ-साथ अध्ययन किया करते थे ।* 
जेनाचायं जिनसेन ने लड़कों के समान र्डकियों को भी समस्त विद्याओं एवं कलाओं 
की शिकला देने की व्यवस्था की है ।* जिनसेन ने पिता की सम्पत्ति में पुत्री को बराबर 
भाग का अधिकारी बताया है।९ 
स्त्रियों को समाज मे सम्मान की.दृष्टिसे देखा जाता था ओर उनके साथ 
समता का व्यवहार होता था। जेनाचायं स्त्रियों के साथ दुव्यंवहार की कटु 
आलोचना करते थे ।° इसीलिए स्त्रियों को भी पुरुष के समान स्वगं का अधिकार 
दिया है ।< । 
जैनाचार्यो ने परिवार में पति-पत्नी मे परस्पर समानता के आधार पर 
सौहादंता स्थापित करने मँ महत्वपूणं भूमिका निभायी है । जीवनरूपी नौका पति- 
पत्नी के सहयोग से चरती है । किसी को कम या अधिक समञ्लने पर जीवन-नौका 
भँवर मे पडकर दुर्गति को प्रप्त होती है । इसीलिए हमारे मनीषियों ने दोनों मे समा- 
नता स्थापित करने का प्रयास किया है । पद्मपुराण मेँ कहा गया है कि खी पुरुष का 
जोड़ा साथ ही साथ उत्पन्न होता था ओर आयु व्यतीत करके प्रेम-बन्धन मे आबद्ध 
रहते हृए साथ ही साथ मृत्यु को प्राप्त करतेथे।* एक ओर पत्नीको पतिकी 
महापुराण ६, ८३ । 
भगवतशरण उपाध्याय-गुक्चकाल का सास्कृतिकं इतिहास, वाराणसी १९६९, प° २२१। 
महापुराण २६, ११८ 
पद्मपुराण २६, ५-६, तुलनीय-चरृहदारण्यकोपनिषद्‌ ६, २, १, छान्दोग्योपनिषद्‌ ५, ३ । 
महापुराण १६, १०२। 
पुत्यश्च संविमागार्हाः समं पूत्रैः समांशकैः । महापुराण १८.१५४ । 
तुलनीय-कात्यायन ९२१.२७, आवस्यकचूर्णी २३२, उत्तराध्ययन २, प° ८९ 
हरिवंशपुराण १९.१६, पद्मपुराण १५.१७३ । 
पद्मपुराण ८०. १४७, महापुराण १७.१६९ । 
युग्ममत्पद्यते तत्र॒ पल्यानां त्यमायुषा } 
रेमबन्धनबद्श्व भ्रियते युगलं समम्‌ ॥ पद्मपुराण ३.५१ । 
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अधिनी" कहा गया है, तो दूसरी ओर उसे पति का विश्वासपात्र मन्त्री, मित्र एवं 
प्रिय शिष्या बताया गया है ।२ 
पत्नी के बिना घर को शून्यः एवं जंगल* बताया गया है । मनुने तो यहां 
तक कह डाला है कि जहाँ पर खियों की पूजा होती है वहीं पर देवता निवास कसते 
है ।* इसीलिए महापुराण मे कहा गया है कि पति पत्नी से सुशोभित होता है ।. 
जैनाचार्यो ने वेदयाओं को सामाजिक धारा से जोडने का प्रयास कियादहै। 
समाज मे वेदयाओं को हीनदष्टि से देखा जाता था, परन्तु समाज ने सुधार करके 
इनकी स्थिति मे परिवत॑न किया । इस परिवतंन के परिणामस्वरूप वसन्त सेना 
नामक वेद्या ने अपना पेगा छोडकर विवाह किया ओर अपनी माँ के घर से पति 
के यहाँ आकर अपनी सास की सेवा करते इए अणुब्रतों का पाटन करने लगी ।* 
वेर्याये विवाह करके गृहस्थी बसाने लगीं जौर सामाजिक धारा मे योगदान देने 
लगीं । वैर्याओं के साथ विवाह करने पर किसी को समाज से बहिष्कृत नहीं किया 
जाता था 1 इससे यह ज्ञात होता है कि जैनाचार्योँ ने वेद्याओं की स्थिति सुधारने ओर 
उन्हे समाज मे सम्मानजनक स्थान दिलाने तथा उनके साथ विवाह करने को प्रोत्सा- 
हन दिया । जिस प्रकार आजकल हरिजन कन्या के साथ विवाह करने पर सरकार 
कीओरसे विभिन्न प्रकार का प्रोत्साहन दिया जाता दहै, सम्भवतः उस समय भी 
 वेश्याओं के साथ विवाह करने पर इसी तरह का कोई प्रोत्साहन दिया जाता होगा । 
जेनाचार्यो ने समाज मे आर्थिक असमानता को दर करने के लिए समानता को 
स्थापिते करने का प्रयास किया है । जैन पुराणों के अनुीलन से यह तथ्य प्रकाश मे 
आता है कि उस समय सभी को न्याय पू्वंक आजीविका करने के लिए प्रोत्साहन 
दिया जाता था। जिनसेनाचायं ने कहा है कि इस संसार मे मनुष्य की इच्छाएं 
अनन्त हँ ओर उन इच्छाओं कौ पूर्ति के साधन अत्यल्प हँ । अतएव समस्त इच्छाओं 





तंत्तिरीयसं हिता ६.१.८.५., एेतरेय ब्राहमण १.२.५, रतपथत्राह्यण ५.२.१.१० । 
गृहिणी सचिवः सखी मित्रः प्रिय शिष्या लकिते कङाविधौ--रधुवंश ८.८७ । 
महाभारत १२.१४४.४। ४. वही, १२.१४४.६। 

यत्र नायंस्तु पूज्यन्ते रमन्ते तत्र देवताः । 

यत्रैतास्तु न पूज्यन्ते सर्वास्तत्राफलाः क्रियाः ॥ मनुस्मृति ३.५६ । 

तुलनीय-- । 

जामयो यत्र पूज्यन्ते रमन्ते तत्र देवताः । 

यत्रतास्तु न पूज्यन्ते विनंधषयत्याद्यु तद्गृहम्‌ ॥ भविष्यपुराण ४.११७.४। 

६. महापुराण ६.५९ । ७. हरिवंशपुराण २१.१७६ । 
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की पूति होना असम्भव है । इसीलिए अत्यन्त आवदयकं आवद्यकताओं कौ पूति 
करके ही सन्तोष करना चाहिए । अतः विवेक एवं न्याय पूवक चयन किये गये धन से 
इच्छा पूति करनी चाहिए ।* जैनाचार्यो ने कहा है कि यदि कोई मनुष्य अपनी इच्छा 
पूति अन्याय-मागं का आश्रय लेकर करता है तो उसे महानु कष्ट उठाना पडता है । 
अतएव न्यायपूवंक धनाजन करना ही जीवन को सुखी एवं सन्तुष्ट बनाने का एकमात्र 
मागं है ।* कामनाओं की पूति का साधन अथं दहै, ओौर अथं धमं से मिक्ता है । 
इसलिए धर्मोचित अथं अजंन से इच्छानुसार सुख की प्राप्ति होती है तथा इससे 
मनुष्य प्रसन्न रहते हैँ ¦ अतएव धमं का उलद्खन न कर धन कमाना, उसकी रक्षा 
करना तथा योग्य पात्र को देना ही मुख्य लक्षय होना चाहिए ।* 

जैनाचायं जिनसेन ने समाज मे षगंसंचषं को रोकने के चिएुश्चमकाविभा- 
जन किया है ।* उन्होनि एेसी व्यवस्था की थी कि सभी अपने-अपने पेशो मे कगकर 
करालता का परिचय दे ओर कायं में निपुणता लाकर देश को अगे बावे । इसीलिए 
महापुराण मे एक दूसरे की आजीविका मेँ हस्तक्षेप का निषेध किया गया है ॥* 

अतः हम देखते है कि जैनाचार्यो ने जैन पराण के माध्यमसे समाजके 
विभिन्न क्षेवों मे समता स्थापित करने का प्रयास किया है । समाज से विशेषाधिकारों 
एवं असमानता को दूर करके समन्वय की धारा प्रवाहित किया है । 


@ 9 9 
१. स्यायोपाजितवित्तकामघटनः 7." । मह्‌।पुराण ४१.१५८ ॥ 
(4 वृत्तिश्च न्यायो लोकोत्तरो मतः । महापुराण ४२.१४ । 


तुलनीय--गर्डपुराण १.२०५.९८ । 
३. धर्मादिष्टाथंसंपत्तिस्ततः कामसुखोदयः । 
“ सं च संप्रीतये पुंसां धर्मात्‌ सैषा परम्परा ॥ महापुराण ५.१५ । 
४.. स तु न्थायोऽनतिक्रान्त्या . धमस्याथंसमजंनम्‌ । 
-- रक्षणं .वधंनं . चस्य. पात्रे..च विनियोजनम्‌ ॥ महापुराण ४२.१३ । ` 
५. महापुराण २९.२९ । . ६. वही, १६.१८७ । 
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समता के आयाम 


प्रो° कृष्णनाथ 

१. समता का एक आयाम सामान्य है एक विशेष । सामान्य रूप से समता का 
अथं है दूसरों के समान सम्मान, दर्जा, ओहदा । यह्‌ समता मनुष्यों के लिग, रंग, 
गुण, कमं, शक्ति आदि से निरपेक्ष है 1 मनुष्य होने मात्र से, सामान्य मनुष्यता के नाते 
एकं दूसरे के बराबर हँ ! मनुष्य समान रूप से जनमता दै, सुख-दुःख का अनुभव करतां 
है, जरा ओर मृत्युको प्राप्त होता है, आदि सामान्य गुणों के कारण मनुष्य समान 
आदर का अधिकारी है । समता का यह्‌ सामान्य, साधारण, निरपेक्ष रूप है । आत्म- 
दृष्टि से इसका आधार यह है कि प्राणिमात्रएक ही ईश्वरसे वासितदहै, इसक्एिवे 
सभी समान हँ । जो आत्मा या ईश्वर नहीं मानते उनके किए मनुष्यतां का सामान्य 
गुण इसका आधार है । 

समता के विदोष रूप इस सामान्यसे जुडे हृए दँ । मात्र विटेषण के किए 
इसे भिन्न करके देखा जा रहा है! ये विहोष रूप है--१. सामाजिकं, २. आथिकः 
३. राजनीतिक ओर ४. आध्यात्मिक । इनमे से पहले तीन- सामाजिक, आधिक, 
राजनीतिक बाह्य हैँ । अन्तिम आन्तरिक है । बाह्य--अन्तर मे अन्तरावलम्बन है । 
अर्गाव नहीं । 

सामाजिक समता का अथं है मनुष्य समाज के विभिन्न वर्गो, जातियों कायो 
मे बेटे होने पर भी मनुष्य के सम्मान में समता । यह उसी निरपेक्ष समता का समाज 
मे प्रकारा है। 

आर्थिक समता सम्मान ओर सेवाओं का न्याय्य वितरण है । इसका तात्पयं 
उपभोग की वस्तुजों ओर सेवाओं का बराबर-बरावर बटवारा या सरीखापन नही 
है । हर किसी को उसकी आवश्यकता के अनुसार देने ओर उसकी योग्यता के अनुसार 
काम ल्नेका न्याय इसका आधार है। उत्पादन के साधनों का व्यक्तिगत हाथमे 
रहना इसमे बाधक माना जाता है । उत्पादन के प्रबन्धमे भी यह एक हद के बाद 
रुकावट है । इसलिए उसे समाज के हाथमे लेने का रास्ता भी सुज्ञाया जाता है । 
आर्थिक समता का सगुण रूप आमदनी ओर खं के अन्तर को एक मर्यादा के भीतर 
रखने का है । जसे कम-से-कम आमदनी ओर खचं ओर अधिक-से-अधिक आमदनी 
ओर खचं १:१० या १५ या १:२३ के अनुपातमे हों । 
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राजनीतिक स्मता का अथं कानून ओर वोटके मामलेमे बराबरीहै। इस 
तरह चाह प्रतीक रूप मे ही मनुष्य राज्य के लेखे बराबर है । व्यवहार मे यह्‌ समता 
सामाजिक दर्जे, आथिक शक्ति के अभाव मे खारिज हो सकती है । जैसे भारी चुनाव 
के खच॑ के कारण हर कोई विधायक या संसद सदस्य नहीं बन सकता ओर फलतः 
राज-काज मे समान रूप से भागीदार नहीं बन सकता । लेकिन यह माना जाता है 
करि अन्तिम रूपसे तो वोट ही इसका निणंय करता है । उसमें समान आयुके स्त्री, 
पुरुष अगर समान रूपसे भागक सकते तो वे प्रतिनिधि के जरिए शासन में 
शरीक हें । 
आध्यात्मिक समता आन्तरिक है । प्राण-अपान, ठंड-गरम, सुख-दुःख वगैरह 
के इन्द्र मे एक जैसा होना है । एेसा नहीं कि भेद का अनुभव नहीं होता किन्तु उससे 
चित्त मँ क्षोभ नहीं होता । समदर्शी, यथाभूत, यथावत, तदत, जस का तस देखता है 
ओर विचलित नहीं होता । 


आन्तरिक ओर बाह्य समता का एक दूसरे पर प्रभाव पड़ता है । जंसे अगर 
समाज में सम्पत्ति की संस्था है तो मनमे उसके प्रति लोभ होना ज्यादा सम्भव है। 
किसी कौ कोर व्यक्तिगत सम्पत्तिहोही नतो यह लोभ हछीक्च सकता है। ठेकिन 
अगर समाज से व्यक्तिगत सम्पत्ति का नादा कर दिया जाए, ओर चित्त मे उसके प्रति 
आसक्तिं बनी रहे तो वह॒ अवसर पा कर किसी-न-किसी रूपमे सुविधा, सेवा अधिकार 
वगेरह में प्रगट होती है । 

प्राचीन भारतीय दशंन ओर साधना म आन्तरिक, आध्यात्मिक समता पर 
ज्यादा बल रहा है । समता के आधुनिक दरशन जर साधन मे सामाजिक ओर बाह्य 
समता पर ज्यादा बल दिखायी पडता है । क्या कोई एेसा दशंन ओर साधनक्रम हो 
सकता है जिसमे इन दोनों एकाङ्गी बल-अबल को समतुल्य बनाया जा सके ? 


२. समता की कल्पना प्राचीन है । किन्तु यह्‌ जैसे प्राग्‌ एेतिहासिक वस्तु 
रही है । बहुतः करके अतीत या अनागत मं ` पूणं समता; स्वतन्त्रता, सुख आदि की 
कल्पना की गयी है यातो एेसाः रामराज्यमे था जोअबहेनहीं। यास्वगंके 
राज्य मे था जहाँ से आदम ओर हौवा पतित हुए । संसार में तो जसे विषमता का 
राज्य है । आना-जाना, सुख-दुख, मान-अपमान, ठंढ-गरम वगैरह है । या फिर 
अनागत काल मे है जब समाजवाव या साम्यवाद अपने पूणं रूप मे प्रगट होगा तो 
फिर व्यक्तियों पर नहीं, वस्तुओं पर शासन होगा, राज्य मुरज्ञा जाएगा, ह्र किसी 
से उसकी योग्यता के मुताबिक काम लिया जाएगा, हूर किसी को उसकी आवश्यकता 
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३१२ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनां 
के मुताबिक मिरेगा, शोषण-पीडन न होगा, सुखी समाज होगा, वगैरह । ठेकिन कह 
समाज कल्प मेँ है, चाहे बह कल्प पुराकाल मँ हो, या भविष्य मे । 

समता की आजकल की चिन्ता अतीत-अनागत मे नहीं, वतंमानमें ही इसे 
प्राप्त करने की है परलोक मे नहीं, स्वगं के राज्य मे या साम्यवाद के चरम में नहीं, 
यहीं, इसी लोक मे, इसी क्षण समता प्रगट हो । समता दष्ट धमं है, अदृष्ट नहीं । 
अनुभवगम्य है, परीक्षण योग्य । 

३. समता सिफ़ं मनुष्यता के सामान्य गुण के रूप मे नहीं, बल्कि व्यवहार 
मे जरूरी है । समताके गुणका बखान काफी नहीं, आचरण जरूरी है। यह्‌ 
केसेहो? 

यह्‌ समान को समान' के जरिए हौ सकता है । यह्‌ असमान को असमानः 
केद्वारा भी समताका व्यवहार किया जा सकता है। यह्‌ दोनों ही रास्ता असमता 
केक्एिभी प्रयोगमें लाया जासकताहै, समताके किए भी। उदाहुरणके लिए 
वणं व्यवस्था मे भी समान को समान' ओर असमान को असमान" की व्यवस्था थी । 
किन्तु वह व्यवस्था ही ऊँच-नीच, दरी, ओर शुद्ध-असुद्ध पर टिकी हुई थी । समता 
कीदुष्टिमे समान के छिएु समान' या असमान के किए असमान" का प्रस्थान 
प्रयोजन, मागं-फकर भिन्न है । 

उन्नीसवीं सदी मे समता के व्यवहार के लिए अवसर की समता" पर बहुत 
बल दिया गया । किसी को कोई भी काम-घन्धा, ओहदा, सम्मान वगैरह पाने में 
उसकी योग्यता के अलावा कोई बाधान दहो, समान अवसर हो, यह समता के 
व्यवहार की आधारशिला मानी गयी । किन्तु यह्‌ अवसर की समता" असमता का 
कारण बन सकती है । क्योकि मनुष्य एक जैसी स्थितिमें नही हँ । स्थितिकी 
विषमता के कारण अगर अवसर की समता मिल भी जाए तो जो ज्यादा अच्छी स्थिति 
म पैदा हुए है, बलवान है, बुद्धिमान है, वे उनसे कहीं आगे निकल जायेगे जो खराब 
स्थितिमे पैदा हृए है, बलहीन है, बुद्धिहीन हँ । अगले समान अवसर की समता को 
ही पर्याप्त मानते हैँ । जबकि पिच के लिए विदोष अवसर विना समान स्थिति भँ 
आना सम्मव नहीं । ध्यान रहै, अवसर कौ समता लक्षय नहीं साधनदहै। 
साध्य है समता। . 

४. समता परम आदश्चं है, किन्तु विषमता तथ्य है । “स्वतन्त्रता समतां, 
“मार्चारा' की गंज अट्ठारहवीं सदी की फरांस की राज्य क्रांति के बाद सारी दृनिया 
मे हुई है । यह भी दुहुराया जाता ह कि सभी मनुष्य समान जनमते हैँ ॥ किन्तु यह्‌ 


परिसंवाद-२ 
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तथ्य नहीं है । तथ्य यह है कि मनुष्य असमान स्थितियों मेँ जनमते ह । किसिम- 
किसिम की बाह्य-आन्तरिक विषमता मानव गोष्ठी का तथ्य ह ] विषमता के बीष 
समता का आदशं इन दिनों बहुत प्रबल है । यहाँ तक कि विषमता के पक्षधर भी अब 
खुले आम विषमता का पक्ष नहीं रेते । जहां कहीं उसकी जरूरत बताते हैँ वहाँ भी 
विवशताके रूपमे ही। मूल्यके रूपमे तोसमताही प्रतिष्ठितदहै। फिर भी, 
विषमता के तथ्य से भी इनकार नहीं किया जा सकता । शी-पुरुष, अगड़ी-पिडी 
जाति, काले-गोरे, अमी र-गरीब, शासक-शासित वगैरह के जोड़ों मे जो दन्द है, जो 
अनेकता है, जो विषमता है उससे आंख मूंदना बचना है । 


तो प्रर्न है कि इस विषमता के प्रति रुख क्या हौ ? तीन रुख हो सक्ता है । 
१--विषमता के तथ्यको सकार कर उसके अनुकूक व्यक्तिगत ओर सामाजिक 
आचरण किया जाए । व्यक्ति ओर समाज का इन भेदों के आधार पर संयोजन हो । 
अल्वत्ता उसमे भी उन सभी संयोजनों को पार कर चरम अवस्था मे एक अखण्ड 
अभेदमें लीन होने की या मोक्ष की गुंजाइश रहे। २--बाह्य विषमता को अपने 
देह्‌-चित्त मे उतार कर अपने अन्दर ही उनमे समता साधी जाए । ओर ३--विषमता ` 
के विरुद्ध अन्दर-बाहर संघषं किया जाए । 

आज की दुनिया मे हवा का रुख विषमता के विरुद है, समता की ओर है । 

समता कोरा आदशं नहीं है । इसके पीछे जबदैस्त , राजनीतिक-सामाजिक आन्दोलन 

है । समता की भूख जग गयी है । किसिम किंसिम की विषमता को यह्‌ खा रही है । 
किन्तु विषमताभी एक शूप को छोड दुसरे रूप में प्रगट हो रही है । सामन्ती अलगाव 
की जगह आधुनिक समाजवादी या उदारवादी अलगाव ओर दरी ओर शुद्ध-अशुदध का 
व्यवहार हो रहा है । जसे प्राचोन वर्णं-व्यवस्या की जगह कमंचारी तन्त्र के चार 
श्रेड' ले रहे हैँ । फिर भी, ज्ुकाव समता की ओर है, विषमता के विरुद है । 

समता को सम्पन्नता के साथ भी जोडा जा रहा है । प्राचीन ओर मध्यकालीन 
साधनम विषमता के बीच जीने का रास्ताथा कि भोग-विखास से अपने कौ अल्गं ` 
कर लो । गरीबी अपनाओ । समता का अन्दर-बाहर अभ्यास करो । पश्चिमी काठ के 
समाजवादी चिन्तको ने आधुनिक काल मे एशिया, अफ़़ीका, ओर लैटिन अमेरिका के 
महाद्रीपों ओर देरों मे श्ञोषण-दोहन ओर विज्ञान ओर रेक्नाटाजी के आविष्कासें 
वगेरह का लाभ सोचकर सम्पन्नता के जरिए समता ओर समता के जरिए सम्पन्नता 
का मन्त्र सुञ्चाया है । पूर्वी यूरोपीय देशों मे विशेष कर, सोवियत संघ में यह्‌ फैला 
भी है । किन्तु क्या एक्जिणा; अफफरौका ओर रेटिन अमरीका मँ भी सम्पन्नता के जरिए 
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३ १४ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


समता ओर समता के जरिये सम्पन्नता सम्भव दहै ? या यहां तो शासक वगं के लिए 
स्वेच्छा अपनायी गयी गरीबी के जरिए ही समता का व्यवहार किया जा सकता है । 


५. समता कौ अपार सम्भावनां दै, सीमाएं भी । दशन मेँ तो समता की पूणता 
मे कोई अटक नहीं है । किन्तु व्यवहार मे समय ओर समाज कौ विवशतां हैँ । कु 
तो कल्पित है, कू वास्तविक हँ । सत्ता-व्यवस्था की जरूरते हैँ । इनके कारण पूणं 
समता की प्राप्ति सम्भव नहीं । इसलिए असमता आदशं नहीं हौ सकती 1 आदं तो 
पूणं समताहीहै। समताके पूर प्रकाशकै लिएक्या उपाय जरूरीहै? यानीं 
जरूरी है ? दस पर मतभेद हो सकता है । इसे सद्भावसे दुर कियाजा सकताहै। 
अन्यथा नहीं । 

विषमता के रोगी समाज ओर व्यक्ति के लिए किस मात्रा मेँ समता गुन करेगी, 
किस मात्रामे बेगुन, इसका विवेक जरूरी है । अन्यथा कभी-कभी अच्छेद्रादेसे 
बुरे नतीजे निकलते है । 

फिर, यह्‌ भी ध्यान रहे कि समता का क्रान्तिकारी लक्ष्य एक ओर स्वतन्त्रता 
मौर दूसरी ओर भाईवारा के साथ है । इनको खारिज करके नहीं । अपने चरम 
रूप मे निरपेक्ष समता, स्वतन्त्रता ओर बन्धुता मे भेद नहीं, अभेददहै। सो ही सहज 
है, सुख रै, शान्ति टै । किन्तु विरोप-विराष रूपों मं सापेक्षिक समता ओर स्वतन्त्रता 
ओर सहजतामे टकराहट भी हौ सकती है । इसलिए इनमे सामञ्जस्य, सामरस्य, 
ताल-मे बैठाना जरूरी दहै । 

समता कौ प्रज्ञाके विना उपाय चालाकी ओर उपाय के बिना प्रज्ञा आत्म- 
घाती है । इसलिए क्षमता के आचरण मे प्रज्ञा ओर उपाय दोनों कौ जरूरत है । 


जोभी हो, समता की सम्भावनाओं के साथ-साथ इसकी सीमाओं का ध्यानं 
रखना भी समता के सम्यक दशंन-आचरण के लिए जरूरी है । किन्तु सीमाओं के 
कारण आदरं छोडना नहीं । न ही सत्ता-व्यवस्था के साथ दुरभिसंधि करना।या 
मन मे कुछ; बचन मे कुछ, कमं मे कुछ करना । वह्‌ तो पाखण्ड है । समता नहीं । ` 

अन्त मे भारतीय दशंन की परम्परामे समताकाक्यारूपदहै? यह्‌ प्रश्नतो 
अरग से विचार का विषय है । इसलिए अभी इतना ही निवेदन है । 


@ £ ॐ 
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मानव-समत। 


प्रो राजाराम जाखी 

फ़रंस की राज्यक्राति के नारे थे स्वतन्त्रता, समता ओर ्रातुभाव ! इन नारों 

के पीछे प्रचुर मात्रा मे दाशंनिकं उहापोह हज था । प्ररन यह्‌ उठ्ता है कि क्या यह 
तीनों मानव की जन्मजात प्रवृत्तियां हैँ ? इनमे से एक समता को ही रीजिये, क्या सव 
मनुष्य समान पेदा हुए हैँ ? मनुष्य की व्यक्तिगत विकेषताओं को देखते हुए तो एेसा 
लगता ह कि कोई भी एक मनुष्य दूसरे मनुष्य के समान नदीं है बल्कि स्वंथा भिन्न 
है । फिर भी मानवप्रवृत्ति की अन्य जीवों से जो विदोषता है उसकी दृष्ट से सभी 
मनुष्यों मे कुछ मूलभूत समानतां दिखाई देती हँ । अन्य जीँ कौ अपेक्षा मनुष्य कौ 
शारीरिक आकृति की जो विशेषता दै, वह सभी मनुष्यो मेँ एक सी है 1 उसी प्रकार 
उसमे कुछ स्वभावगत विशेषतां भी हँ जो सभी सनुष्यों मे समान रूपसे पायी जाती 
है । इन्दं विरेषताओं मे एक श्रातृभाव भी है जिसके विना मनुष्य मनुष्य नहीं होता । 
विकासवाद की दृष्टि से भी मनुष्य ने अपनी सामाजिकिताके हारा ही अपने को अन्य 
जवो के बीच ऊपर उठाया दहै । इसी प्रकार की उसकी दुसरी विशेषता उसकी 
बौद्धिकता है जिसके द्वारा उसने अपने शारीरिक उपकरणों के अतिरिक्त बाह्य उप- 
करणो एवं शख्ाखों का आविष्कार किया ओर आत्मरक्षा के इन्हीं साधनों तथा 
अपने सामाजिक संगठनों के द्वारा उसने सिह, व्याघ्र आदि एेसे जन्तुओं पर विजय 
पाई जो शारीरिक बर मे उससे अधिक शक्तिशाली थे । इस तरट्‌ जीवन संघषेमे 
उसके सहायक होने के कारण बौद्धिकता ओर सामाजिकता ये दोनों ही गुण वंश 
परम्परा से विकसित होते चले गये ओौर मानव स्वमाव्‌ के अंग बन गये} यही कारण 
है कि मानवश्चियु मे आरम्भसे ही ज्ञान ओर स्नेह्‌की चाह दिखाई देने लगती है । 
अकेलापनं उसे अच्छा नहीं लगता “एकाकी न रमते"! मनुष्य स्नेह चाहता है ओर 
करता भी है । यह दोनों एक ही प्रवृत्ति के दो पक्ष है ओौर इसौ से मनुष्य मेँ नैतिक 
चेतना का उदय होता है जिसके द्वारा वह॒ अन्य मानवोंके प्रति अपने कतंव्या- 
कतव्य का निय करता है। इस प्रकार मनुष्य की नैतिकता का मूल्य उसकी 

सामाजिकतामें दै) 

बरौद्धिकता ओर सामाजिकता के अतिरिक्तं एक तीसरी प्रवृत्ति मनुष्य मं 

सम्मान की पाई जाती है । वह्‌ दूसरों से अपने अस्तित्व ओर व्यक्तित्व की स्वीकृति 
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चाहता है 1 उपेक्षा उसे सह्य नहीं होती । इसी का दूसरा पक्ष दूसरों के प्रति सम्मान 
की भावना भी है, क्योकि विना एक के दूसरा नहीं मिलता । इस प्रकार आत्मसम्मान 
ओर पर-सम्मान भौ मानव स्वभावकेअंग ही है । एसा प्रतीत होता है कि मानव मं 
सम्मान को भावना उसकी नैतिक भावनाका पूर्वरूप हीह जो कर्मके क्षेत्रमं 
नैतिकता है पर सामाजिक व्यवहार भावके क्षेत्र मे सम्मान की भावना है । सम्मान 
कतव्य का हादिकं रूप है जवकि कर्तव्य पारस्परिकं सम्मान का व्यावहारिक रूप है । 
फिर भी यह दोनों मनुष्य मे स्वतन्त्ररूप से भी दिखलाई देते हे । सम्मान की भावना 
कभी-कभी अपने आप मे पर्याप्त होती है ओर विना नैतिक भावना को व्यक्तं किये 
हए भी पारस्परिक सहयोग को सम्पन्न कर केती है, ओर कभी-कभी तो वह्‌ पारस्प- 
रिकिप्रेमके रूपमे नैतिक भावना की उपेक्षा ही नहीं विन्तु अतिक्रमण भी कर जाती 
है, किन्तु एसा तभी होता है जबकि पारस्परिकताके क्षेत्रको सीमित कर दिया 
जाता है ओर इस सीमितक्षेत्र का विशाल क्षेत्र से विरोध हो जाता है । पारस्परिक 
सम्मान कौ भावना हृदयगत होने के कारण सौन्दयंबोधका रूपे लेती है ओर 
अपने आलम्बन को सौन्दयं का रूपदे देती है । जिसके कारण मनुप्य में सुन्दर 
जौर असुन्दर का, सुरुचि ओर कुंरुचि का विवेक उसी प्रकार उत्पन्न होता है 
जिस प्रकार कमंके क्षेत्र मे सत्‌कमं ओर असतृकमं का मेद किया जाता है । 
जिस व्यक्ति का सौन्दयंबोध विकसित दै उसे कतंव्याकतंव्य समञ्नाने के लिये 
किसी नैतिक युक्ति की आवश्यकता नहीं होती । यदि उसे इस बातका बोध 
करा दिया जाय कि उसका कायं केसा भदा मालूम होगा । भगवान्‌ कृष्ण ने अजुन 
को रण मं प्रवृत्त करने के ल्यि इसी तकं का सहारा लिया था। जब उन्होने उसके 
सामने यह्‌ प्रश्न रखा था कि उस जैसे क्षत्रिय का युद्ध से विरत होना कैसा लगेगा ? 
इस प्रकार सौन्दयंबोध नेतिकं प्रेरणा से नितान्त स्वतन्तररूप से चलता है । वास्तव में 
मनुष्य कौ तीनों परवृत्तियां बौद्धिकता, सौम्द्ंबोध ओौर नैतिकता पारस्परिक होति हुए 
भी एक दरसरे से स्वर्त॑त्ररूप मे दिखाई देती हैँ ओौर व्यक्ति मेदसे किसी में किसी का. 
ओौर किसी मे किसी दुसरे का प्राबल्य होता है । इसी प्राधान्य भेद से व्यक्ति अलग- 
अलग पह्चाने जाते हँ । प्रतिभा सम्पन्न होने पर सौन्दयंबोध प्रौढ व्यक्ति कभी 
कलाकार, रसिक या भक्तं कटलाता है, नैतिक चेतना प्रौढ व्यक्ति महात्मा या कम॑ 
योगी कहलाता है ओर बुद्धि प्रौ व्यक्ति ज्ञानी, ऋषि या मुनि कहलाता है । मानव 
अन्तःकरण के ये तीन क्षेत्र नान, इच्छा, क्रिया अपने विषयया लकष्यकीदृष्टिसे 
सत्यम्‌, दिवम्‌ ओर सुन्दरम्‌ भी कटे जाते है, किन्तु ज्ञान का विषय सत्य है, इच्छा 
या भाव का विषय सुन्दर है, ओर क्रिया का विषय शिव या कत्याण है । जन सामान्य 
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की भाषा में दन्द हृदय ओर कमं या व्यवहार कहा जाता दै । ओर दशंन की भाषामें 
चित्‌, आनन्द, सत्‌, प्रज्ञा समाधि ओर शी इत्यादि कहा जाता है । मानव स्वभाव कै 
ये अंग उसकी प्ेरणाओं के अन्तिम सोत हैँ । उसकी सारी प्रवृत्तियों का विर्लेषण 
करते-करते जव हम उन मूल प्रेरणाओं पर पर्टुच जाते हँ तो फिर जागे विद्लेषण के 
लिये अवकाश नहीं रहता । इनका आगे विर्टेषण नहीं हौ सकता । उपदेश, विश्लेषण 
ओौर उद्बोधन की अन्तिम स्थिति इन्दी मे होती है। बुद्धिवादी के लिए यह देख 
लेना पर्याप होता है कि यह असत्य ह इससे सत्य की प्रतिष्ठा नहीं होती । इसके बाद 
उस कमं मे उसका न आकषंण रहता है, न प्रेरणा । इसी प्रकार सहृदय के किए 
दतना ही पर्याप है कि वह॒ असुन्दर है, फिर उसका आकषण उसके प्रति नहीं हो 
सकता । इसी प्रकार नैतिक व्यक्ति के लिए इतना ही पर्याप्त है कि वह्‌ असामाजिक 
है, अरिव है, अकल्याणकर दै, फिर उसकी उस ओर कोई प्रवृत्ति नहीं रहती । इन 
तीनों बातों मे, बौद्धिकता, सौन्द्यंबोध ओर नैतिकता मेँ, मनुष्य पशुओं से विशिष्ट है 
ओर आपस मँ समान है । ये तीनों प्रवृत्तियां सभी मनुष्यों मे सहन्ञान रूप से ओर 
अन्तिम प्रेरणा के रूप मे विद्यमान हैँ । विभिन्न व्यक्तियों मे इनका जो मेद होता है 
वह मात्रिक होता है गुणात्मक नीं, ओर तीनों मिलकर तीनों के ही उदश्यो की 
प्ति करती हैँ ओर मानव को मानव बनाती है । इसी अथं में मनुष्य को समता नैष्ठिक 
ओर जन्मजात है । मानव स्वभाव की यह समताही यह्‌ निर्धारित करतीहैकि 
हम जैसा व्यवहार अपने प्रति चाहते हैँ वैसा ही दूसरों के प्रति करं आत्मनः प्रति- 
कूखानि परेषां न समाचरेत्‌" । इसी प्रकार यदि हम सन्दर दिखना चाहते हैँ तो 
दूसरों मे भी सौन्दयं देखे ओर यदि हम अपनी बात को सत्य मानते हँ तो दूसरे की 
बात में भी सत्य को पहचान । यह समानता का आधार ही वास्तव मे हमें विपक्ष 
सहिष्णु, अनेकान्तदर्शी एवं समन्वयी बनाता है, सहृदय बनाता है ओर नेतिकं बनाता 
है । समाज में सहयोग की स्थापना इन्दीं समानतामूलक गुणो से होती हे । इसङ्ए 
यदि हम कें कि इस अथं में समता मनुष्य में जन्मजात है तो कोई अशुद्धि न होगी । 
ओर यह भी स्पष्टहो जाता है कि समाज की स्थिरता ओर उसके उत्कषं के चयि इस 
समता रूपी आधार को बनाये रखना नितान्त आवश्यक है । सामाजिकता का यह्‌ 
अन्यतम मूल्य ओर आदज्ं है । यह्‌ वात भी स्पष्ट हो जानी चाहिये किं समता किसी 
व्यक्ति का स्वभाव न होकर समाज का स्वभाव है । क्योकि समता अपने जापमें नहीं 
हो सकती, इसे अन्य व्यक्तियों की अपेक्षा है । मान रीजिये कि मेँ दूसरे के प्रति वही 
व्यवहार करता हँ जो मेँ उससे अपने लिये चाहता हँ, आत्मवत्‌ सवंभूतेषु' । लेकिन 
यदि दूसरे व्यक्ति की भावना एेसी नहीं है तो फिर समता कसे स्थापित होगी ? जब 
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दोनों तरफ से या अनेक व्यक्तियोंमे वही भावना हो, तभी व्यवहार मे समता 
स्थापित हो सकती है । अन्यथा तो वह व्यक्तिगत आदशं ही रह्‌ जायेगी । किन्तु 
दीघंकाल से विकासके क्रममें समाजके निर्माण ओर संरक्षण के लिय समताकी 
आवद्यकता सिद्ध हो गई है ओर सभी मनुष्यों का मूल्य बन गई ह । विकासवाद के 
इस सिद्धान्त का भी इस क्रिया पर प्रभाव पड़ा किजोप्रथायें या भावनाय समाज 
के जीवन के लियि उपयोगी नहीं सिद्ध होतीं, व निरस्त हौ जातीं हैँ ओर जो व्यक्ति 
नको स्वीकार नहीं करते, वे जीवन संघं में पराजित हो जतिहें। इसप्रकार 
वत॑मान समाजमें वेही लोग रह गये दँ जिन्होने समताकी भावना का आदर 
कियाहै। मात्रा भेदतो होता है ठेकिन न्यूनाधिक्य यह भावना सभी सामाजिकं में 
पायी जाती है । केवल इसके उद्‌बोधन ओौर संरक्षण की आवश्यकता रहती है । 
अब यह्‌ भी देख लेना चाहिये कि क्या स्वतन्त्रता की भावना भी इसी प्रकार 
मानव का स्वाभाविक गृण है जिस प्रकार ्रातृभाव ओर समताको हम देखते हं 
यह्‌ कहा जाता है कि मनुष्य स्वतन्त्र पैदा हु था लेकिन इतिहास मे वह्‌ सर्वत्र 
बन्धनम ही दिखाई देता है । प्ररन यह्‌ उठता है कि यदि वह्‌ वास्तविक व्यवहार में 
कहीं स्वतन्त्र नहीं दिखाई देता तो यह कैसे मान लिया जाय कि वह्‌ जन्म से स्वतन्त्र 
था । वास्तव मे मनुष्य की स्वतन्त्रता की कल्पना एेतिहासिक नहीं है, अनुमानगम्य 
है ओर सामाजिक प्रवृत्तियों के बौद्धिक विर्केपणसे प्राप्त होती है। हम यह देख 
चुके हैँ किं आ्रातुभाव गौर समता समाज के अविच्छदय गुण हँ । अब प्रन यह्‌ उठता 
है किक्या समान व्यक्ति आपसमे भ्रातृभावमूलक सहयोग स्थापित करेगे तो 
परतन्त्रता मे या विवशता मे करेगे । पहले तो यह बात ही नहीं समज्ञ मे आती कि 
समान व्यक्ति परतन्त्र हो कंसे सक्ते हँ ओर अगर वह परतन्त्र हो जाते तो फिर 
वह्‌ समान कहां रहते हँ ? फिर विवशता मे स्थापित हुआ सहयोग यदि सम्पन्न हो 
भीजायतो वह्‌ भ्रातुभाव मूलक तो हो नहीं सकता ओर न समता मुखक हौ सकता 
है । इसरिए निणंय यही निकलता है कि मनुष्यों मे विकास क्रमसे ्रातृभाव ओर 
समता का जो स्वभाव विकसित हुआ है, वह्‌ उसकी आन्तरिक स्वतन्त्रता से ही प्रसूत 
हुआ है ओर बोधपूवंक चयन का परिणामरहै। इस तरह्‌ यद्यपि इतिहासमे कहीं 
एेसा प्रमाण नहीं मिलता कि मानव व्यक्तियों ने स्वतन्त्ररूप से परामशं करके कोर 
सामाजिक अनुबन्ध (सोशल कान्दरैक्ट) किया हो, ओर तदनुसार समाज की स्थापना 
की हो, रेकिन विकासक्रम मे जिस अन्तःस्फकूति के हारा सामाजिकता की स्थापना 
हुई है उसको व्यक्तियों की स्वतन्त्र बुद्धि की सहमति अवश्य ही प्राप्त प्रतीत होती हैः 
अन्यथा उसका विकास श्रातुभाव जौर समता के आधार पर नहींहो सकता था। 
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दस प्रकार हम देखते टँ कि यदपि स्वतन्त्रता का गुण उस प्रकार सीधे पकड़ मे नहीं 
आता, जिस तरह आ्रातृभाव ओर समता को हम पकड लते दै, किन्तु वह्‌ इन दोनों 
ही प्रवृत्ति मे अनस्य दै ओर इनसे भी अधिक आन्तरिक, मौलिक ओौर प्राथमिक 
है । यद्यपि हम अपने अन्वेषण मे प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष की ओर जाते हए भ्रातृभाव से 
आरम्भ करते हँ ओर तब समता पर पहुंचते हँ ओर अन्त मे स्वतन्त्रता पर, किन्तु 
कारण से कायं की ओर आते हुए स्वतन्त्रता, समता ओर रातुभावकाक्रमही 
युक्तिसंगत ओर स्वाभाविक सिद्ध होता है। इस जाधार पर यह्‌ कहा जा सक्ता है 
कि मनुष्य ने स्वतन्त्ररूप से बुद्धिपूवंक आपस मे समता के आधार पर भ्रातृभावं 
मूलक सहयोग की स्थापना की, जौर समाज की प्रतिष्ठा की जिसके दारा उसने 
मानवेतर सभी जीवों पर अपनी विजय स्थापित की । | 

अव संकषेप में यह्‌ भी देख ठेना चाहिए किं सामाजिक व्यव्हार मेँ इन आदर्शों 
की एतिहासिक स्थिति क्या रही ह । पाश्चात्य जगत मे समाज के विकास एवं आदर्शों 
कीदृष्टिसे सामाजिक न्याय के तीन प्रमुख सिद्धान्त प्रचक्िति हए थे-- [य 

१ सामाजिक अनुबन्ध का सिद्धान्त \ 

२--उपयोगितावादी बहुजनसुखाय सिद्धान्त । 

३--व्यक्ति के सम्मान का सिद्धान्त । 


सामाजिक अनुबन्ध का सिद्धान्त समाज को व्यक्तियों के बुद्धिपूवंक निर्धारित 
दीर्घकालीन स्वार्थो का सामूहिक परिणाम मानता है। पंजीवादियों का आधारभूत 
सिद्धान्त यही दै । दसमें स्वतन्त्रता पर अधिक जोर दिया जाता है समता पर उतना 
नहीं । इसके अनुसार उत्पादक लोग अपनी स्वतन्त्रता की रक्षा करते हुए जिस राज- 
नीतिक तथा आर्थिक नीति का निर्घारण करेगे ओर सामाजिक उत्पादन का जिस 
प्रकार वितरण करेगे; वही सारे समाज के किए हितकर होगा । क्योकि इससे उत्पादन 
को प्रोत्साहन मिलेगा मौर सामाजिक उत्पादन अत्यधिक होगा । उत्पादन की प्रक्रिया 
म व्यक्तियों की विरि योग्यतायें, उनके चारित्रिक गुण, भाग्य या संयोग जिससे 
व्यक्ति उपयुक्त समय ओर स्थान पर्‌ उपयुक्त कायं करता है, इत्यादि क्रियाये सम्मि- 
लित होती हँ जिसका फल उत्पादक को खुले बाजार के द्वारा उचित आयकेरूपमें 
प्राप्त होता है । खुरे बाजार पर आधारित आयके वितरण की पद्धति आर्थिक 
प्रोत्साहन प्रस्तुत करती टै ओर इस प्रकार आधिक विकास को प्रोत्साहित करती है । 
समाज मे अधिक उत्पादन से अन्ततोगत्वा समाज कै प्रत्येक व्यक्ति का लाभ होताहै। 
जिसके फलस्वरूप प्रत्येक व्यक्ति की स्थिति उचत होती है। यह्‌ दूसरी बत टहैकि 
प्रत्येक व्यक्ति की स्थित्ति समान रूप से उनच्नतन दहो । इस प्रकार का आर्थिक विकास 
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समाज में जो वर्गीकरण स्थापित करता है उसमे असमानता या विषमता तो हो 
सकती है किन्तु इस व्यवस्था को बदलने का किसी को नैतिक अधिकार नहींहै, 
क्योकि इस व्यवस्था मँ सारे सौदे उत्पादकों के सहमति से होते है ओर इसलिए 
सौदा करने वाले दोनों पक्षके हित में होतेटै। एेसे सभी सौदे मिल कर 
सभीके लिए हितकर होते हँं। अतएव यही उचित ओर युक्िसद्धतदै कि 
प्रत्येक उत्पादक ने अपनी जिन विशिष्ट योग्यताओं को उत्पादन की प्रक्रिया 
मे निक्षिप्त कियाहै उन्हीं के आधार पर उसे बाजार ओौर बाजारमें होने 
वाले सौदों के द्वारा निर्धारित आय पृरस्कार स्वरूप प्राप्र हो । यही सामाजिकं आय 
के वितरण की उचित पद्धति है जिसे वितरण न्याय कहा जाता है । इसमें तो संदेह 
ही नहीं कि सामाजिक पुरस्कारों का वित्तरण यदि इस प्रकार होताहै किं विरिष्ट 
योग्यता वाले व्यक्ति समाजके हित मे अधिकतम योगदान देनेकी स्थितिमें 
होते है, तो इससे अन्ततोगत्वा समाज के सभी सदस्य लाभान्वित होते है । खुला 
बाजार पंजीवादियों के व्यि आर्थिक कषेत्रम वही काम करतादहै जो धार्मिक 
क्षेत मे ईश्वर का होता दै। जो रोग ईश्वरी नियमो का पालन करते है वे पुष्य प्राप्त 
करते हैँ ओर जो उनकी अवहेलना करते है, वे पाप का संचय करते ह । इसी प्रकार 
जो उत्पादक बाजार की गतिविधि के अनुसार आचरण करेगा उसे लाभ प्राप्त होगा, 
ओर जो उसकी उपेक्षा करेगा उसे हानि प्राप्त होगी। इस व्यवस्था में समताका 
विशेष महत्व नहीं दिखाई देता । इसके विपरीत समाज के कुछ वग तो इसमे विशेष 
रूप से उपेक्षित रहते हँ । अनुत्पादक वगं का तो इसमे कोई स्थान ही नहीं होता । 
क्योकि यह्‌ व्यवस्था तौ उत्पादकं के इकरारनामे से बनी समज्ञी जाती है ओर दस 
व्यवस्था मे उन्हीं का राजनीतिक अधिकार होतादै। फिर भी एतिहासिक द्टिसे 
देखने पर इस पद्धति मेँ भी समता की मृररूप से उपेक्षा नहीं है । सबसे बडे पी 
वादी देश युनादटेड स्टेट्स मे अमेरिका की स्वतन्त्रता के समय सामाजिक इकरार के 
सिद्धान्त को ही आधार बनाकर सभी स्वतन्त्र व्यक्तियों को समान राजनैतिक 
अधिकार दिये गये थे। आर्थिक समानता को महत्व नहीं दिया ग्याथा किन्तु 
एतिहासिक दृष्टि से देखा जाए तो उस समय इसकी आवस्यकता भी नहीं थी । क्योकि 
आधिक समानता तो अमेरिकन लोगों की स्थिति मे स्वयंसिदडढथी। येरोग जव 
योरोपसे इस नये महाद्वीप मे आये थे तो अपने साथ कोई सम्पत्ति नहीं लाये ये । 
ओर अमेरिका मेँ आने के बाद जो भूमि इन्दं मिली, वह्‌ इनकी संख्या को देखते हुए 
निःसीम थी । इसमे प्रयास का ही महत्व था । जो व्यक्ति जितनी जमीन अपने प्रयास 
से उर्व॑र ओर उपयोगी बना ठे, उसपर उसके स्वामित्व का विरोध करने वाला कोई 


परिसंवराद-२ 


मानव-समता २२१ 


नहीं था । एेसी स्थिति मँ आर्थिक साधन तो प्रायः सभीकेसमानहीथे1 उनके 
विकास की आवश्यकता थी जिसके सिये प्रयास काही मौलिक महत्व था आर्थिक 
सीमा किसी कै प्रयास को कुण्ठित नहीं करती थी । दसल्ये यह्‌ आसानी से समक्लाजा 
सकता है क्रि राजनीतिक स्वतन्त्रता ओर समतासे टी अमेरिका के रोग क्यो सन्तुष्ट 
रटे । आथिक समता की बात तो तव महत्व प्राप्त करती है जब धीरे-धीरे विकास के 
क्रम से आधिक विपमता इतनी बढ जाती है कि प्रत्येक व्यक्तिंको अपने वगं को 
सीमां मँ वैव जाना पडता है, ओौर वभेद की रेखायं इतनी गहरी हो जाती हैँ कि 
सामाजिक गतियीटता असम्भव हौ जाती है । सस्पन्न ओर विपन्न वगं सवथा पृथव्‌ 
हो जाति ट ओर सम्पन्च वगं अपनी अपार आर्थिक राक्तियों ह्वारा विपन्नो का शोषण 
करने टगता द, तव समाजे समताकी प्रेरणा फिरसे उदितहोतीहै, जेसाकि 
अब अमेरिका मे भी आरम्भ हआ है जिसकी पंजीवादी परम्परां अपनी व्यवस्था कौ 
सफलता के द्वारा अमेरिकन जनता के स्वभाव का अंग बन गहै । अन्यदेशोमें तो 
समता की बात समाज की दृष्टि से कभी ओज्ञट नहीं हृरई, क्योकि उनका ईत्तिटास 
आधिक समता से यदि कभी आरस्म हुआ है तौ वह सृदुर भूतकारमे हुआ है, ओर 
प्राचीन इतिटासके विद्वानु इसवातके साक्नीहेँ किआरम्भमे सभी जगह्‌ सम 
समाज था, किन्तु धीरे-धीरे आर्थिक वैषम्य की सृष्टि ओर वर्गव्यवस्था का विकास 
हज, तभी एक वार फिर समताकौ पु नस्थापना के नारे लगने आरम्भ हए । दस 
दषिसे यह सिद्ध होता है कि मूलतः स्वतन्त्रता ओर समताको मानव समाजसे 
अलग नहीं विया जा सक्ता । विकास के क्रम म उत्पन्न होने वाटी विषमता को कु 
हद तक आवश्यक देखते हूए अव विद्वानों ने प्रतिफल कौ समता के स्थान पर अवसर 
की समता का सिद्धान्त प्रसारित किया दहै) 

दूसरा सिद्धान्त उपयोगिताबादियों का है जो बहुजन सुखाय के आदशं मे 
विश्वास करते दँ ओर सामाजिक न्याय के अन्तत उन्हीं व्यवस्थाओं को मानते 
जिनसे समाज के अधिकतम व्यक्तियों का अधिकतम छाम सम्पन्न दौ । टस सिद्धान्त 
का जौर बहुसंख्यक जनता के लिए हितकर नीतियों पर होता है । यह जन सामान्य 
करी मानसिक ओर नैतिक प्रेरणाओं के मूल पर दष्ट रखता द ओर सुख कौ प्रा्धिको 
ही मानव जीवन का उदस्य मानता ह । इसके अनुसार सामाजिक न्याय की स्थापना 
तभी होती है जव समाजमें सुख की मात्रा अधिकतम होती है । प्रत्येकं व्यक्ति के 
के सुख को जोड़ने से सामूहिक सुख का निर्माण होता है 1 आर्थिक शदो मे इसका 
अर्थं यह होता है कि जिन पदार्थो जौर सेवा्ों का मनुष्य अपने सुख के लिये उपयोग 
करता है उनकी मात्रा अधिकतम बढ़ाई जाए । उपयोगितावाद की कमजोरी यह है 
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३२२ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


कि यह समष्टि के हित से व्यष्टि अथवा छोटे समूहो के सुख की उपेक्षा कर सकता है । 
इसके अतिरिक्त सुख जैसी आन्तरि वस्तु का ठीक-ठीक जोड़ घटाव करना भी 
कठिन है । इसमें सामाजिक उद्यो का निर्णय जनतान्त्रिक तरीके से नहीं होता, 
बल्कि शासनाधिकारियोंके द्वाराहोताहै जो टस बातका दावा करते हैँ कि पूर्वं 
निदिष्ट सामाजिक उदेश्य की प्रापि की दिशा मेँ जनता की प्रवृत्तियों को किस प्रकार 
पररित किया जाए, यह वे ही जानते हैँ । यही कारण है कि सभी देगों की अफसराही 
इसी सिद्धान्त को पसन्द करती दै । 


तीसरा सिद्धान्त व्यक्तिके सम्मानका सिद्धान्त है। यह सिद्धान्त ठस 
दाशंनिक आधार पर प्रतिष्ठित है कि मानव व्यक्ति अपने आप में एक साध्य है साधन 
मात्र नहीं । प्रत्येक मानव आत्मा स्वयं ही अपना अन्तिम मूत्य है । इस आध्यात्मिक 
सिद्धान्त से इसका घनिष्ठ॒ सम्बन्ध है । अतएव जीवन मात्र के प्रति श्रद्धा, सभी 
व्यक्तियों के प्रति सम्मान की मावना एक आध्यात्मिक वृत्ति है । यह सिद्धान्त आर्थिक 
एवं राजनीतिक सब प्रकार की समता का पोपक टै । जन्म, जात्ति, छिग, धन यहाँ 
तक की योग्यता भी यदि व्यक्ति ओौर व्यक्ति के बीच किसी भेदभावकी सृषटिकरते दहं 
तो यह सभी सामाजिक न्याय के आधारके रूपमे त्याज्य है क्योकि इनके हारा निमित 
भेदो से व्यक्ति का व्यक्ति के रूप में अपमान होता है । व्यक्ति व्यक्ति नहीं रहता, वत्कि 
इन विशिष्टताओं से विदि व्यक्ति ही रह जाता है । जैसे वणं व्यवस्था मेँ व्यक्ति मात्र 
मानव व्यक्ति के रूप में नहीं, बल्कि अपने वणं से ही पहचाना जाना है । इस सिद्धान्त 
के अनुसार समाज का कतव्य है कि प्रत्येक व्यक्तिके प्रेय ओर श्रेय की प्राप्तिके चि 
समान व्यवस्था करे । क्योकि प्रत्येक व्यक्ति की सत्ता ओर मुत्यवत्ता समान दटै। इस 
सिद्धान्त ने अनेक सामाजिक भेदो के उन्मूलन मे महत्त्वपूणं योगदान दिया दहै । यह 
व्यक्तियों को एेसे अविच्छ्य मौलिक अधिकारो से सम्पन्न करतादहैजोन सामाजिक 
अनुबन्धो के द्वारा स्थापित किये गये हें ओर न सामाजिक अनुबन्धोंके द्वारा छीनेजा 
सक्ते हँ । वे इस बात पर भी निभर नहीं करते कितवे व्यक्तिगत सुखो के ममुन्नयके 
रूप मे समण्िगित सुखो की वृद्धि करते हँ या नहीं । 

अव जहाँ तके दानिक आधारो कौ बातहै, इन आदर्शो की सिद्धिमेवेही 
दशंन सहायक हो सकते हैँ जो व्यक्तियों की अनेकता, स्वतन्त्रता, समता जी भ्रातृभाव 
के आधार हैँ ओर परस्पराश्रय मे निष्ठा रखते है । सांख्य-दशंन मे यह्‌ वात हरे बडी 
सरलता से दिखाई देती है । क्योकि सांख्य दृष्िसे पुरुष का बहुत्व सिद्ध दै ओर वह 
सभी पुरुष एक दूसरे से स्वतन्त्र ओर अपनी विशेषताओं मेँ एक दुमरे दै समानङनै, 
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जौर जब वे प्रकृति से संयुक्त होते हैँ तब उनमें जिन गुणों का विकासहोतादहै, वे 
परस्पराधित है ओौर इन्हीं गुणों के तारतम्य से सारी सृष्टि का विकास होता है जिसमें 
सामाजिक विकास भी सम्मिलित है 1 अद्रेतवादी दर्शन यद्यपि पारमाथिक रूपमे सभी 
व्यक्तियों का आश्रय एक ही सत्ता को मानते हैँ किन्तु व्यवहार मे केम से कम शाङद्धुर 
अद्वैत तो सांख्य की प्रक्रिया को ही स्वीकार करता है । इस प्रशन पर दाशंनिक विचार 
के लिए यह्‌ मूलभूत तथ्य केवल उदाहरण के लि प्रस्तुत किया जा रहा है । विदधान 
. दाशंनिक अनेक द्श॑नों के साथ इन आदर्श की संगति ओर असंगति का विवेचन करेगे 
ओर उससे दस बात का अन्वेषण करेगे कि कौनसा दशन या किस दशन का कौन 
सा सिद्धान्त इनका मण्डन करता है या खण्डन करताहै। हो सकताहै कि इस दुष्ट 
से विचार करने पर कोई भी एक दशन पूणं रूप से सहायक सिद्ध न हो, ओौर अनेकं 
दशंनों से सामग्री एकत्र करके एक नये दशन काही निर्माण करना पडे । अधिक 
सम्भव यह्‌ है कि इस प्रकार एक पूणं दशन का निर्माण न हो सके, क्योकि किसी भी 
दशन के चियि केवल इसी एकं प्रन का समाधान करना पर्याप्त नहीं होता, उसके 
` अनेकं अंग होते दै । एेसी स्थिति मे इस विषय पर विचार करने से जो उपलब्धि होगी, 
वह्‌ यह होगी किं इस प्ररन के समाधान के किए जो दाशंनिक विचार उपयुक्त पाये 
जायेगे, उनका एक समुच्चय स्थिर हौ जायेगा ओर आगे आने वाले दशन का एक 
अंग उससे प्रस्तुत हौ जायेगा ओर जो भी सर्वागीण दशन बनेगा, उसे इस विचार 
समुच्चय को ग्रहण करना होगा ओर अपने अन्य अंगों को इसकी सङ्गतिमें ही 
विकसित करना होगा । यह काम कोई कम महत्त्व का नहीं है ओर इससे दाशंनिक 
विकास की धारा मँ एक महत्त्वपूणं योगदान होगा । 
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आधुनिक युग में समता 
भरी गणेशसिह मानव 

प्रत्येक युग की अपनी भूख-प्यास होती है । आज के युग की भी अपनी आव- 
स्यकताएं हैँ । इतिहास गतिमान रहता है । भूगोल अपना कठेवर बदलता रहता है । 
आलसी अपनी जगह से न हिलना चाहे, तन भी युग के चरण गत्तिमान रहते रै । 
यह्‌ बीसवीं शती का अन्तिम चरण चर रहा है । वसुधा का मानव-समाज कुटुम्ब बन 
चुका है । वतंमान युग नये मानवन-दशंन का निर्माण कर रहा है । प्राचीन दशंन अपने 
पहरे से वापस हो चुके हैं । | 

वतंमान युग साम्य-योग का निर्माण कर रहा है। वैषम्यके आधार पर 
विनिर्मित व्यवस्था हिल डोल रहीर्है, चरमरारहीदह, टूट रही है । परिवर्तन के 
कामी उत्साह पाकर ओर अधिक जोर ल्गानेका प्रयास कर रहे है । परिवतंन की 
गति तीव्र करने के निमित्त चिन्तित हें । सुविधा प्राप्त वगं के परिवे्तन विरोधी युग 
की गति मे अवरोध उत्पन्न करने की चेष्टां कर रहे हैँ । युग का प्रवाह प्राकृतिक है, 
रकता नहीं, पर उसमे विलम्ब तो क्ियाहीजासकताहै, ओरकियाजारहाहै) 

उपयुक्त दो परस्पर विरोधी प्रयासों के इन्द्र ने जिस अशान्ति को जन्म दिया 
है, उसको वे बुधजन तो आशाकी किरणमान रहैरैँजो क्रान्ति की प्रक्रिया को 
समक्षते-वृह्षते है परन्तु वे विद्ानु भी दुःखी जो ग्रन्थों के तो पण्डित है, परन्तु 
युग के प्रवाह से अकल्ग किसी किनारे अटके-मटके पड़ हँ । साम्य-योग की पूणता के 
पुवं यह्‌ अशान्ति बढ़ती ही जायेगी जिसकी चरम परिणति पर नये समाजकी 
नींव पड़ेगी 1 

जनसंख्या को या जनसमूह्‌ को समाज नहीं कहा जा सकता । इनके संगठन 
को ही समाजं माना जाता है । व्यक्ति जब समष्टि मे अपने व्यक्तित्व को समपित कर 
देगा, 'तब वह्‌ सही अथं मे सामाजिक प्राणी होगा । ओरपेसे ही लोगों से बने संघटन 
को समाज की संज्ञा प्राप्त होगी । एेसा समाज ही अन्ततोगत्वा, नये मानव-दशंन 
या जीवन-दशंन का निर्धारण ओर निर्माण करेगा । वतमान दर्शनों के जीवन्त तत्त्व 
उस नये जीवन-दशंन मे भी अपना उचित स्थान अपने बलवते प्राप्त कर कगे । 

इस प्रकार से अधिकार प्राप्त समाज अपने संविधान मे प्रत्येक व्यक्तिको 
उसकी योग्यता ओर क्षमता के अनुसार काम॒ ओर उसको आवश्यकता के अनुकूसः 
दाम देने की व्यवस्था करेगा । जीवन की मौलिक आवश्यकं की पूतिकी 
जिम्मेदारी अपने कन्थो पर ठेगा। इस प्रकार सामाजिक समता का योग 
सम्पच्च होगा । 

ॐ ˆ $ 
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सामाजिक समता 


संस्कृत निबन्ध 


त्यक्तव्यो ममकारः त्यक्तुं यदि शक्यते नासौ । 
कतंव्यो ममकारः कन्तु स सवत्र कतव्यः॥ 
नीलकण्ठ दीक्षितः 


सर्वभूतेषु चात्मानं सर्व॑भूतानि चात्मनि । 
समं पदयन्नात्मयाजी स्वराज्यमधिगच्छति ॥ 
मनु° ९११२ 


४ 
वैदिकदशनहष्ट्या समताया; सूचनम्‌ 
आचायं पं० सुन्रहाण्यज्ञास्री 

आदौ भारतवषें समताया आविर्भावः चरित्रदृष्टयाऽ्वलोकनीयः । तथाहि-- 
मन्वादिस्मृतिषुं भारतरामायणादिषु इतिहासकाव्यग्रन्थेषु च चत्वारो वर्णाः स्वस्वा- 
श्रमविदितं कमं कुर्युरिति विधिमनुसुत्य स्वे जनाः स्वधमंरता असन्‌ । राजानश्च 
जनान्‌ निर्बन्धेन स्वधर्म॑मनृष्ठाप्य निवता आसनु । एवं काले गच्छति नराणां काम- 
करोधायुद्ूवात्‌ क्वचित्क्वचित्‌ शूद्रेण तपश्चरणं ब्राह्मणेन द्रोणादिना युद्धाचरण- 
मित्यादिधमंशाखविरुढमनु्ठातु प्रवृत्तम्‌ । ततः गौतमबुद्धेन ब्राह्याणेरेव उपदे्व्यं 
क्षविमादिभिः तदुक्तं ग्राह्यं नोपदेष्व्यं इति निबंन्षमसहमानेन वेदोक्तानु कंश्िद्धरमान्‌ 
उपनिषदुक्तानि त्वानि चावलम्ब्य स्वयं वर्णाश्रमादिरहितं सवंजनसाधारणं मत 
जनेषु प्रचारितमासीत्‌ ।" तत्तु कुमारिलक्ञङ्कुरादिभिः वेदिकशरष्ठेः पराकृतं दीपान्तरेषु 
बहुसमुपलभ्यते, एवमेव जेनादिमतान्यपि । 

यवनानां राज्यकाले यवनधर्माः प्रचारिता अपि निबन्धेनैव जनानां मतान्तर- 
प्रवेशः कारितः। 

ततः आद्धकेयाः यदा क्रमेण सम्पूणंभारतमाक्रम्य शासितुं प्रवृत्ताः, तदा 
तेन स्वदेशरीत्या सर्वजनसाधारणा एव धर्माः शासनेन स्थिरीकृतः) वण॑भेदो न 
शासने अद्खीकृतः। तथा च अपराधेषु सर्वेजनाः समानदण्डा्हाः, न विशेषस्तेषु 
गणनीयः, ब्राह्मणस्यापि महापराधे शारीरदण्डः मरणावधि कतंव्य एवेति निरधा्यत्‌ । 
अत एव सर्वेषां जनानां धूमशकटतैलशकटादिषु भक्ष्यभोज्यादिविक्रयशालासु चं समानः 
प्रवेशः, उद्योगेषु सम्मानना चेति निविश्धुं समाज्ञापयत्‌ । परं तु देवमन्दिरे स न 
प्रविष्टः । संस्कृेतपाठंशाकासु सवकारः पोष्यमाणासु सर्वेषां सममेवाध्ययनमध्यापनं 
चेत्यु रीचकार । 

स्वराज्यप्राप्त्यनन्तरं तु देवालयेषु स्नानषद्रेषु च हरिजनानां गिरिजनानां च 
प्रवेशः धूजाधिकारश्वा द्खोकृतः । अतएवेदानीं सर्वत्र जनानां साम्यं विद्यत एवेति न 
साम्यसिद्धये शाखरसम्मतिः अन्वेषणीया । 
दशंनविषये समतावादः 

सर्वाणि दशनानि सर्वेषां जनानां प्रवेशयोग्यान्येव वतन्ते । वेदान्तः तत्व- 
ज्ञानफलः, तत्त्वज्ञानं च निरतिशयसुखाव्मकमोक्षसाधनत्वात्‌ सर्वेषां कामनाविषयः, 
तत्त्वज्ञानी तु सर्वरेव पूजनीयः । तदुक्तं शङ्कराचार्यः “चण्डालोऽस्तु स तु द्विजोऽस्तु 





१. तद्वतं महैन्द्रवमंणा राज्ञा स्षमश्तके काञ्च्यां शासनं कृवंताः-- 
वेदान्तेभ्यो मृहीत्वार्थान्‌ यो महाभारतादपि । 
विप्राणां मिबतामेव कृतवान कोशसंचयम्‌ ॥ (मत्तविखसे) 


परिसंवाद-र 
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गु ररि्थेषा मनीषा मम इति शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताः समर्दशिनः' इति 
गीतावाक्यं व्यावुर्वाणाः श्रीशद्धुराचार्याः यथाननुतार्थे दोषद्रयमपश्यनु (१) शुनः 
मनुष्यस्य च कथं साम्यम्‌, (२) अपि च समासमाभ्यां विषमसमे पूजातः पतति इति 
गौतमधर्मविरुदढमिदं वचनं भगवतः, श्राह्यणक्षत्रियविश्ां शूद्राणां च परन्तप) 
कर्माणि प्रविभक्तानि" इति स्ववचनविरुद्धञ्चेति मत्वा समदशिनः इत्यस्तर ब्रह्मासम- 
शब्दार्थः । समदर्शिनः ब्रह्मदशिनः इति व्पाचक्रः। इदानीमपि नराणां श्चानसाम्यं 
नाभ्युपगच्छन्ति साम्यवादिनोऽपि । 

तकंजास्त्र-जगदेव दुःखनिमग्नमुदिधीर्षुः भगवान्‌ गौतमः आन्वीक्षिकीं प्रणि- 
नायेति तत्तवचिन्तामणि व्याकु्वन्तः दीधितिकाराः सूद्राणामधिकारिजन्मप्राप्त्या 
उद्धरिष्यमाणतेति व्याचक्रुः । शमायशाखचं जगतो जगाद" इति न्थायवातिकं व्याकुर्वन्तः 
वाचस्पतिमिश्नाः अनधिकारिमिः एतच्छाखपठटनेन यद्यपि ऋषेः पापं भवति तथापि 
तत्‌ तदीय तपसा निवतंत-इत्यूचुः । एतस्सरवंमिदानीं सवेकारशासनेन दू रीकृतम्‌ । 

मीमांसाशाखं तु वेदाथंनिणंयपरं यो वेदाथंमनुतिष्ठति तस्योपयोगाय । इदानीं 
तु वेदोक्तयागादीनि न कश्चित्करोति द्विजोऽपि । 

योगलाखं वर्णाश्रमविेषं परित्यज्य मनुष्यमात्राधिकारं प्रतोयते । तत्रोक्तः 
प्रणवजपस्तु सन्यासिभिः कायं--इति विशेषः । 

व्याकरणं शब्दसाधुत्वमात्रपयंवसितम्‌ 1 

वर्णाश्रमव्यवस्थासद्धावकारेऽपि जनानां साम्यं उत्कर्षापकर्षा्यभावरूपमद्गी- 
करतमिव्येव वक्तव्यम्‌, तद्यथा मोमांसका आहु--यागे अध्वर्युः प्रधानो ऋत्विक्‌ । स 
यदा "यज' इति वदति तदा होत्रा याज्या मन्त्रः पठनीयः । अनून्ूहि' इति यदा आज्ञा- 
सदुश वाक्यं प्रयुडक्ते, तदा होत्रा पुरोनुवाक्या मन्त्रः पठनीयः । एवं व्यवस्थायां सल्या- 
मपि न होता अध्वर्योः भृत्यः" “गुणानां च पराथंत्वादसम्बन्धः समत्वात्‌ स्यात्‌" इति 
न्यायेन उभयोरपि यजमानेन दक्षिणया क्रीतत्वात्‌ उभावपि यजमानपरतन्त्रौ । यज' 
“अनुनहि' इत्यादौ लोट्‌ प्राप्तकाले द्रष्टव्यः । याज्यायाः पठनकालः प्राप्तः इत्यथः, न तु 
नियोगपरत्वमिति । एवमेव सर्वैः स्वस्वधर्माचरणे ईश्वराख्यो वेद एव प्रमाणम्‌, न तु 
जनेषु उत्कर्पपपकषंभावः । लोकेऽपि राज्यासकः मन्त्री वतते, स॒ च बहुनामधि- 
कारिणामुपरि वतते, तेषां कार्याणि प्रत्यवेक्षते । न च तावता एते अधिकारिणः 
तदुभृत्या भवेयुः, उभयेषां राज्यल्लासनपरतन्त्रत्वात्‌ । 

एतेनेदं व्यक्तं यदस्मन्मते समतावादः न केवलं वेद एव वतंते । अपि तु ोक- 
व्यवहारेऽपि अयं वतंत एवेति । 


< @ ® 
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भारते वर्षे श्रुतिषु प्रसिद्धानि अन्नमयप्राणमय-मनोमयविन्ञानमयानन्दमय- 
रूपैभिन्नानि पञ्चदशंनानि भवन्ति । एते च पञ्चकोशा व्यषटिसमष्िभेदेन दविध्यमापन्ना 
दश भवन्ति । तत्र व्यष्टिरूपाः पञ्चकोशा अस्माक जीवानाम्‌ । समष्टिरूपास्तु पच्च 
भगवतः । तत्र जीवानामन्नमयकोशः पाथिवः, तव्राचं पृथिवी, अन्नहेतुत्वात्‌--अयञ्चा्न- 
मयकोशः चार्वाकाणां लौकिकानाञ्च । अत एव चार्वाकदशंनं लोकायतमित्ति व्यवहियते 
लोकं दशनेषु च । लोके आयतं विस्तृतमिति व्युत्पत्तेः । अयञ्च कोशः पाञ्चभौतिकोऽपि 
पृथिवीप्रधानत्वादन्नमितिग्ययदि्यते मल्लग्रामादिवत्‌ । एतस्मिन्‌ ये आत्मवुद्धि कुर्वन्ति 
तत्प्रयुक्तं स्नेहञ्च तेषां पृत्रे कलत्रादिपु अनात्मसु--आलत्मवद्धिनिवतंते । तत्कोशोपकारिषु 
च शब्दस्पशंरूपरसगन्धेषु विषयेषु स्वाभाविको रागः आत्मनः पीडाकरो निवतंते, 
यदृच्छालाभसंतुष्श्च जीवो भवति, विषयेषु आत्यन्तिकी आसक्तिनिवतंते । अन्नमयकोश 
च निगंतप्राणेऽचेतनत्वं भावयतः, प्राणमयकोडे आत्मत्वनृद्धिव्यवतिष्ते । प्राणमय- 
कोशश्च जलोपादानकः, आपोमयः प्राण इति श्रुतैः । अन्तं विनाऽपि जटं पिबन्‌ वहूनि 
अहानि जीवति, केवलमन्नमनुपसेवमानो मनोदौवेल्यात्‌ केवलं स्मृति विजहाति न तु 
भ्रियते । अन्नमयं सौम्य मन इति हि श्रुतिषु उक्तस्‌ । इदच्च प्राणमयकोशदशंनं लोके 
प्रसिद्धं श्रुतिमूलकं चावकिंकदेरिनां केषाित्‌, एतच्च दशंनमधुना नोपकभ्यते । 
प्राणमयकोश एव सर्वाणि इन्द्रियाणि प्रचाल्यति, अत एव सर्वाणि इन्द्रियाणि प्राणा 
इत्युच्यन्ते । प्राणमयकोश एव सूक्ष्मशरीरस्य संसारे गत्यागतिहेतुः । स्थूलशरीरस्य च 
विधारकः, अत एव निग॑ते प्राणे स्थूरश रीर काष्ठलोष्ठवत्‌ क्षितौ पतति । अत्र प्राणमय- 
कोदोऽपि वायुत्वेन बाह्यवातवद्‌ जइत्वबुद्धया ये आत्मनुद्धि न कू्व॑न्ति, ते मनोमयकोश- 
वादिनः पौराणिकाः । ते खलु सूक्षमशरी रमेव मनःप्रधानं मनोमयं कोशं व्यपदिशन्ति । 
तस्यैव च नानाविधैः कमंमिः नानाविधकमंफलोपभोगाय स्वगे निरयेषु मत्यंलोके च ` 
गत्यागती व्णंयन्ति । नैयायिका अपि मनोमयकोशं विज्ञानमयकोरचचकीकरत्य तमे- 
वात्मानं मन्वते । कामः संकत्पो विचिकित्सा श्रद्धाऽश्रद्धा धृतिरधृतिद्ठी्ींरभीरित्ये- 
तत्सर्वं मन एवेति शतैः । बौद्धास्तु विज्ञानमयकोमेवात्मानं मन्यन्ते । अद्ेतिनस्तु 
नित्यविज्ञानमयमिति, सख्या योगा अपि निव्यविज्ञानमेवात्मानमुपगच्छन्ति । अदत 
वेदान्तिनस्तु सगुणमानन्दमयमात्मानमभ्युगच्छन्ति, निर्ुणन्तु आनन्दमिति । अत एव- 
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'आनन्दमयोऽभ्यासा'दिति ब्रह्मसूत्रस्य द्विधा व्याख्यानं श्रीक्ञङ्कुरभगवत्पादेः कृतम्‌ । 
भगवतः परमेरवरस्य समष्टिरूपस्य तु अन्नमयकोशः ब्रह्माण्डरूपः, ब्रह्मा तु सूक्ष्मशरीरो- 
पाधिको मनौमयः प्राणमयश्च समशटिरूपः । विज्ञानमयोऽपि स एव । स एव चानन्द- 
मयोऽपि । प्रपञ्चस्य सदसदुवैलक्षण्ये शून्यवादाषेतवादयोः साम्यम्‌ । विन्ञानवादत्वेन च 
क्षणिकचिज्ञानवादनिव्यविज्ञानवादयोः साम्यम्‌ । सांख्ययोगयोः न्यायवेरोषिकयोः 
सिद्धान्तसाम्यच्च सुप्रसिद्धमेवेति. नोपपाद्यते नवोदाद्धियते । सगंश्च प्रतिसगंश्च वंशो 
मन्वन्तराणि च । वंशानुचरितच्चैव पुराणं पञ्चलक्षणम्‌" इति पञ्चमि्टक्षणैः स्वेषां 
पुराणानां साम्यं सुप्रसिद्धमेव । ज्ञानेऽधिकारिभेदेऽपि योगे सर्वेषामधिकारसाम्यमस्त्येव । 
वृत्तिसाम्यन्तु समाजे कटो द्ावकत्वान्नास्ति शाखेषु । दृश्यते हि साम्प्रतं वृत्तिसाद्धुरयेण 
कलहः समाजे । धमंसाम्यस्‌, धमेवेषम्यञ्चाधिकारिभेदेन, दु्यतेऽधुनापि समाजे । गीता- 
यामपि वृत्तिभेदः स्पष्टमुक्तः-स्वे स्वे कमंण्यभिरतः संसिद्धि रभते नरः' इति । 
वस्तुतस्तु वैषम्यं जीवनं साम्यं तु प्रलय इति सांख्यसिद्धान्तः । यदा हि सत्त्वरजस्तमसां 
साम्यं तदा प्रल्यस्तैः स्वीक्रियते । यदा तु उद्रेकानुदरेकाभ्यां तेषां वेषम्यं तदा सगं इति) 

पुराणश्रवणे सामाजिकसमता दृश्यते-श्रावयेच्चतुरो वर्णान्‌ कृत्वा ब्राह्मणमग्रहुः" 
इति। ध्मंडास्तरेषु विविधा धर्मा वणिताः, तेषु ये वर्णानामाश्रमाणां च विञ्ञेषधर्मास्ति 
प्रतिस्वं यथायथं भिन्नाः । ये तु सामान्यधर्मा ते मानवमात्रस्य अभिन्नाः--यथा सत्यम्‌, 
अहिसा, ब्रह्मचयंम्‌, सन्तोषः, सदुवृत्तम्‌, बाह्यमाभ्यन्तरच्च शौचम्‌, अद्रोहः, नातिमानिता, 
भूतेषु अनुग्रहः, दानम्‌, आर्जवम्‌, ह्रीः, अचापलम्‌, निष्कामानि कर्माणि, अस्तेयम्‌, 
अपैशुन्यम्‌, परापवादपरिहारः, प्राज्ञपूजनम्‌, अतिथिसेवा, कायवाडमनसां संयमः, 
अरोकविद्विष्टा वृत्तिः, भूतेषु दया, अपारुष्यम्‌, अनु गकरं वाव्यम्‌, अक्रोधः, अरोभः, 
धर्माविरुढः कामः, शमो सनोनिग्रहरूपः, दमो बाद्येन्द्रियनिग्रहरूपः । धर्माथंकामानां 
साम्येन सेवनम्‌ । यथाह॒--कामन्दकः-श्वर्माथंकामाः सममेव सेव्या यस्त्वेकसक्तः स नरो 
जघन्यः इति । अनापदि स्वस्वकमंपरिग्रहः । शिकला, देशोचितः सदाचारः । सात्विका 
आहाराः, दधिदुगधफलादीनाम्‌, मद्यमांसादिपरिहारः, सात्विका विहा राः-दिवाकर्माणि- 
रात्रौ शयनम्‌, रात्रिशेषे प्रजागरः, शरीरसहो व्यायामः, मितव्ययिता । सहूजकम- 
सेवनम्‌--“सहजं कमं कौन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌" इति । भृत्यभरणम्‌ (मातापित्रोः 
शिशूनां पल्याश्च परेन केनाप्युपायेन पालनम्‌) यदाह्‌ मनुः---दृदधो च मातापितरो भार्या 
साध्वी सुतः शिश्युः \ अप्यका्थ॑शतं कृत्वा भतेव्या मनुरब्रवीत्‌" इति । एतानि कर्माणि 
चित्तशुद्धिद्रारा आत्मदशंनोपयोगीनि इह लोके च सुखसमृद्धिकराणि । दशनेषु च 
सर्वेषु योग॒ आत्मदशंदरधनतया समाद्वियते । योगै च तथ्यमनेवात्मस्वरूपं प्रकाशते 
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नातथ्यम्‌ । तत्र च सरवे विवादाः सवे आत्मविषया: संशयाः, सर्वाणि मिथ्याज्ञानानि 
निवत्ते । तदुक्तम्‌- 
भिद्यते हदयग्रन्िरिखचयन्ते सवसंशयाः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे ॥ इति । 
वस्तुतस्तु सवंदशंनानां समन्वय एव फटे । उपायानान्तु भेदोऽधिकारभेदेन 
दशितः शाखेषु । तथाहि-- 
यत्सांस्थेः प्राप्यते स्थानं तद्योगैरपि गम्यते । 
एकं सांख्यच्चं योगञ्च यः पश्यति स पष्यति ॥\ इति । 
एवं न्यायवेशेषिकयोः साम्यम्‌, पूवत्तिरमीमांसयोश्च- व्यवहारे भटुनय इति 
स्वीकारात्‌ । सर्वेषाञ्च दशनानां स्थूलारन्धतीनिदशंेनन्यायेन उपायभेदेन च अपवगं 
एव फलस्‌ । किबहुना-सकामक्मंणां बन्धहैतुतवेऽपि निष्कामकर्मणा चित्तशुद्धद्रारा 
ज्ञानजननेन अपवगंरैतुत्वमेव । इदमप्यवधीयताम्‌ । सवे दशंनाचार्याः साध्वेव उप- 
दिशन्ति स्म नासाधु 1 तद्व्यास्यातारस्तु तदसम्यग्‌ व्याख्यातवन्तो भ्रमादिना येनाय- 
मधुना दर्शनेषु कलहः संप्रवृत्तः । तथाहि--क्षणिकं क्षणिकमिति, विज्ञानं विज्ञानमिति, 
स्वलक्षणं स्वलक्षणमिति, शून्यं शून्यमिति भगवतस्तथागतस्योपदेशः । तत्राद्य उपदेशो 
वै राग्यजननाय संसारानित्यत्वस्य । द्वितीयस्तु उपदेशो नित्यविज्ञानरूपस्य ब्रह्मणः, 
तदतिरिक्तस्य मिथ्यात्वप्रबोघनाय । तृतीयस्तु उपदेशो विश्वस्य स्वालक्षणण्यप्रतिपादनेन 
अनिवंचनीयत्वप्रतिपादनाय । चतुर्थस्य तु उपदेशस्य न सवंशून्यत्वप्रतिपादने तात्पयंमू, 
किन्तु आत्मातिरिक्तस्य सवस्य शून्यत्वे तात्पयंमू । आत्मनोऽग्रत्याख्येयत्वेन सत्त्वात्‌ । 
अहमस्मीति सर्वानुभवसिद्धत्वाच्च । जेनददंनस्यापि मूरभूतं भागवतीयम्‌ ऋषभदेव- 
चरितम्‌--तत्र च आस्तिकानामपि संमतिरेव । किन्तु तदनुयायिभिर्जेनैः तदन्यथा- 
नीतम्‌-स्वमतस्यापू्वत्वोदावनाय । एवमागमाः पुराणानि च अधिकारिभेदेन रुचि- 
भेदेन च स्वस्वविषयं प्रतिपादयन्ति समन्वितान्येव प्राप्येकत्वात्‌ । तदुक्तम्‌- 
स्चीनां वेचित्याद्‌ ऋलजुकुटिखनानापयजुषां 
नृणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामणंव इव । इति । 
अथेदानीं विचायते द्शंनानामाविर्भावः किमथं इति । तत्रेदं बोदढव्यम्‌-- 
दशंनानामाविभविो व्यवहाराय अपवर्गाय चेति । तत्र दशंनानामुपयोगोऽपवगं प्रापो 
सूप्रसिद्ध इति न साध्यते । व्यवहारे तु तदृपयोगः प्रसाध्यते । तथाहि--न्यायशाखस्य 
व्यवहारे उपयोग उक्तः पूर्वेः--श्रदीपः सवंविद्यानामुपायः सव्रंकमंणाम्‌' इति । सवत्रैव 
हि कमणि प्रवृत्तिः फलस्य भावित्वादनुमानत एव । शाब्दे व्यवहारे च प्रवृत्तिः राब्दत 
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उपमानतेति सर्वजनानुभवसिद्धम्‌ । प्रत्यक्षतोऽपि व्यवहारे प्रवृत्तौ न कंस्यापि 
विमतिः । एवं प्रतयक्षानुमानोपमानलब्दरूपप्रमाणचतुष्टयप्रतिपादकं न्यायज्ञाखरं सवं- 
व्यवहारोपयोगि, एवं वेशेषिकश्षास्रमपि । एवं न्यायवेशेषिकशाखे लक्षणप्रमाणाभ्यां 
तत्तद्वस्तुप्रसाधिकेषु सर्वव्यवहारेषु लोकाना मुपकुरुतः । पू्वत्तिरमीमसि तु वाक्यशाखे 
वाक्यार्थविचारपरे शाशचीये रौकिके च व्यवहारे राजनीत्यादौ अ्थंशास्त्रे धममंशाखेषु 
च उपकुरुतः । वेदान्त्ञाखन्तु अदरैतस्य ब्रह्मणः सर्वात्मत्वपरतिपादनपरं लोके सर्वानथं- 
बीजानां कामक्रोधलोभादीनां निवतंनेन शान्तिप्रसाधनपरम्‌ । तदुक्तं गीतासु-- 
वेदा विनाकषिनं नित्यं य एनमजमव्ययम्‌ 
कथं स पुरुषः पाथं कं घातयति हन्ति कम्‌ ॥ टति । 
विहाय कामान्‌ यः सवौन्‌ पुमांश्चरति निःस्पृहः । 
निमंमो निरहंकारः स शान्तिमधिगच्छति ॥ इति । 
दृष्ट वेदान्तलाखनिष्णातानामपि जनकादीनां राज्ञा शासनसंबदधो व्यवहार 
प्रपञ्चः । वशिष्ठस्य च पौरोहित्यखूपो व्यवहारः । तदक्तम्‌-- 
कृष्णो भोगी श्रुकस्त्यागी भूपो जनकराघवौ । 
वसिष्ठः कमेकर्ता च पञ्चते ज्ञानिनः स्मृताः ॥\ 
साख्ययोगशाखयोरपि सिद्धिघंपादनद्वारा सर्वन्यवहा रोपयोगः। सिद्धयश्चाष्टौ 
उक्ताः-- 
अणिमा महिमा चेव रुधिमा गरिमा तथा। 
प्राप्तिः प्राकाम्यमीकश्षित्वं वर्शित्वञ्चाष्टसिद्धयः ॥\ इति । 
दष्ट सिद्धीनां व्यवहारे उपयोगः--अगस्त्यस्य सिद्धिद्रारा आतापिवातापिपरि- 
पाकः, समुद्रपानञ्च । कदंमस्य कामगविमाननिर्माणम्‌ । विश्वामित्रस्य अपूवंः सगः । 
ध्रुवस्य प्रुवपदप्राप्तिः। इति । एवं बोद्धादिदर्शनानामपि व्यवहारे उपयोगः चन्द्र- 
गुप्ताशोकादिराज्यकाे दुष्टः । व्यवहा रानुपयोगे हि शाखं समुच्छिद्यत । सम्प्र , न्यायादि- 
दशंनवत्‌ । एवं जैनद्शंनस्यापि सर्त्याहिसादिप्रचारदाराऽस्त्येव खोकव्यवहारे 
उपयोगः । 
तथा चेदं पयंवसितमवघीयताम्‌- 
अयमात्मा परश्चासाविति बुद्धिविसुज्यताम्‌ । 
परेशः स्वभावेषु शरद्धया समुपास्यताम्‌ \ १ \ 
अद्रोहः सवभूतेषु कमंणा सनसा गिरा । 
अनुग्रहश्च रानञ्च शोलमेतत्प्रसाध्यताम्‌ ॥ २॥ 
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त्रिविधं नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः \ 

कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ रयं त्यजेत्‌ ॥ ३ ॥\ 
एतेविसुक्तः कौन्तेय तमोारेशरिभिनैरः । 
आचरत्यात्मनः भेधस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ ४॥ 
त्यज दुजनसंसगं भज साधुसमागमम्‌ । 

कुरु पुण्यमहोरात्रं स्मर नित्यमनित्यताम्‌ ॥ ५ ॥ 
सरवे क्षयान्ता निचयाः पतनान्ताः समुच्छयाः 
संयोगा विप्रयोगान्ता मरणान्तञ्च जीवितम्‌ ॥\ ६ ॥ 
मरणं ॒विन्दुपातेन जीवनं विन्टुधारणात्‌ । 

इति संचिन्त्य मनसा ब्रह्मचर्यं विधीयताम्‌ ॥ ७ ॥ 
ध्मायन्ते ध्मायमानानां घातुनां हि यथामलाः । 
तथेन्द्रियाणां दह्यन्ते दोषाः प्राणस्य निग्रहात्‌ ।॥ ८ ॥ 
सङ्धः सर्वात्मना हेयः स चेद्‌ हातुं न शाक्यते । 

स सद्भिः सह कतंब्यः सतां सद्धो हि भेषजम्‌ \॥ ९ ॥ 
न॒हि ज्ञानेन सदृशं पवित्रमिह विद्यते। 

अत; प्रसिद्धये तस्य सद्गुरः संनिघाप्यताम्‌ ॥ १० ॥1 
गुरुबह्या गुरुतिष्मुर्गुरः साक्षान्महेश्वरः । 

गुरः साक्षात्परं ब्रह्म तस्मे श्रीगुरवे नमः ॥ ११॥ 


© ® ॐ 
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आचायं पं० पटाभिरामल्ञाख्री 
विषयस्यास्योपपादनाप्पूवं श्रोतृणां-- 
शमां सवंशास्राणि निमितानि मनीषिभिः । 
य॒ एव सवंशास्रज्ञस्तस्य शान्तं मनस्सदा 
इति वैयासिके वचने मनांसि समाक्रष्ुं वाञ्छामि । चिरन्तना नास्तिका वा 
भवन्त्वास्तिका वा दाशंनिकाः समेषामेषां दशनानां शाक्चाणां वा प्रवत॑ने प्रवचने च 
मुख्यमुेश्यमिदमेवासीत्‌ यदध्ययनेन श्रवणेन च सामाजिकानां मनसरशान्तिस्समु- 
देत्त्विति । भुवि जनिमातस्थुषा मानवेन सर्वेण त्रयः पदार्थाः प्राधान्येन भवन्त्यवाप्तव्याः- 
वैराग्यम्‌, धर्मबुद्धिः मनसर्शान्तिश्च । 
यच्छ तं न विरागाय न धर्माय न शान्तये । 
सुबद्धमपि शब्देन काकवाशितमेव तत्‌ ॥ 
इति खल्वाह भगवानु व्यासः । तत्र दशनेषु पल्यमानेषु शास्त्रेषु च विचायं- 
माणेषु तत्र तत्र क्रियमाणैः खण्डनमण्डनव्यापारैः नूनं वैराग्यस्य धमंस्य शान्तेवविसरो 
नास्तीति ज्ञटिति प्रतीयते । मिथः कलहाथ॑मेव मनः प्रसरेत्‌ तस्थापि, यश्च निखिल- 
शाखसिद्धान्ताभिज्ञः । तत्र च कि कारणमिति पयंवेक्षणीयं प्रेक्षावता । विरूढगुणकारिषु 
भोज्यवस्तुषु भुक्तेषुदरपूरणं नाम भवेदेव, किन्तु तेषां जरणशक्तिरपि समवापतव्या, 
अन्यथा शरीरस्य विकृतिरवर्यम्भाविनी । अस्मिन्नथें वेदिकं किच्चिदिवक्षामि-- 
सोमयागे सोमरसभक्षणावसरे कश्चन मन्त्रः पठनीयो भवति, यस्य च भक्षा- 
नुवाक इति संज्ञा । अयमनुवाकः-- "भक्षेहि माविश' इत्यारभ्य “उपहूतस्योपटहूतोऽह 
भक्षयामि' इत्यन्तो वतते । ततर मन्त्राणां साम्येन वाक्येन समाख्यया च विनियोगो 
मीमांसकेरद्धीक्रियते । समग्रस्य भक्षानूुवाकमन्त्रस्य वाक्येन समाख्यया वा विनियोगे 
भक्षणाद्धत्वमेव स्वीकतंव्यम्‌, किन्तु सिद्धान्ते वाक्यसमाख्याभ्यां लिद्धस्य बलवत्त्वेन 
तत्तदर्थे विभज्य विनियोगः स्वीकृतः । तदत्र मन्त्रे भक्षणम्‌, वाहुभ्यां ग्रहणम्‌, चक्षुषा- 
वेक्षणम्‌, सम्यग्जरणम्‌ इत्यादयोऽर्थाः प्रतिपादिताः । तसिमिस्तस्मिन्लर्थे मन्त्रं विभज्य 
मन्त्रमुच्चायं तत्तत्कार्य कतन्यमिति स्थितिः । तत्र “हिन्वमे गात्रा हरिवोगणान्मे मा 
वितीतृषः। शिवो मे सपर्षान्‌ उपतिष्ठस्व मा मेऽवाडनाभिमतिगाः' इति भाग- 
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स्सम्यग्नरणे विनिय॒ज्यते । सम्यग्‌ जीर्णो हि सोमरसो गात्रानि प्रणयन नाभेरधस्तान्न 
गच्छेत्‌ । अत्यधिकं सोमरसं प्रपीय मन्त्रस्यास्य पठनेन सम्यग्नरणं भवेद्‌, इति यः 
कश्चन निश्चिनुयात्‌ ताहि सोऽतिसारेण विरेचनेन, वमनेन च श्ियैत । सन्दभस्यास्येदं 
तात्पर्यम्‌, यत्तावदेव भोक्तव्यं यच्च रसरूपेण परिणतं सच्छरीरं पोषयतुं समथ स्यात्‌ । 
शरीरवारणाय खल्वाहारो भवति, न खल्वाहाराय शरीरम्‌ । यथा सम्यग्नरणपयंन्त- 
माहारोपयोगः शरीरधारणाय कल्पते, तथा मनसो वुद्धितत््वस्य च परिपोषणाय 
दार्शनिकैः कल्पित आहारो नैकविधः। तदस्याप्याहारस्य सम्यग्जरणपयंन्तं सेवन- 
मुचितम्‌ । दासंनिकतत्त्वरूपाहारस्य सम्यग्नरणं नाम स्वजीवदवस्थायां व्यवहारेण 
सह्‌ समायोजनम्‌ 1 न हिस्यास्सर्वा भूतानि, "न स्तेयात्‌", (न परदारान्‌ गच्छेत्‌, “न 
सुरां पिबेत्‌, दत्यादीनिशाखाणि नोपदेशायैव केवलं प्रवृत्तानि, अपि त्वाचरणाय । 
तानीमानि नाचरामः, अपि तूपदिशाम इति चेत्को लाभो जीवनस्य, बोधस्तु आचरणा- 
वसानः खल भवति । यथाहि भक्षणं सम्यग्नरणावसानम्‌ । 

“शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताःसमद्शिनः' इति साधूक्तं पाथंसारथिना । अस्या 
गीतेरगनमात्रेण समदश्चित्वं न नाम सिध्येत्‌ । ब्रह्य सत्यं जगन्मिथ्या" इत्येवमुपपादन- 
मात्रेण जगतोमिथ्यात्वं ब्रह्मणश्च सत्यत्वं न खलु सिध्येत्‌ । पदाथंसिद्धिरन्या, तदुप- 
पादनन्चान्यत्‌ । शुन्यं शुन्यं, दुःखं दुःखम्‌, स्वलक्षणं स्वलक्षणम्‌, क्षणिकं क्षणिकमिति 
जपमात्रेण न खलु संसारस्य शून्यत्वम्‌, दुःखरूपत्वम्‌, क्षणिकत्वं वा सिध्येत्‌ । वाण्टुकेन 
केनचन सोपपत्तिवाचा साधितमपि स्वमिदं कस्मै प्रयोजनाय कल्पत । स्वस्ववाग्विलास- 
प्रदशंनाय न खलु सन्दुन्धानि शाखाणि मनीषिभिः । तास्तानु पदार्थान्‌ समनुभूय ते 
निरमासत दशंनानि । 


स्व॑श्च दाशंनिकः स्वस्वप्रतिपाद्यविषयाववोधनाय केण्टकानाकीर्णं मसृणं 
पन्थानं निर्माय विचरति । मसृणे पथि विचरन पर्रीविकीयंमाणानु गमनोपरोधकान्‌ 
उपलान्‌ कण्टकांश्च दूरीकुर्वन्‌ गच्छति । एवं क्षुण्णे पथि परांश्च सामाजिकान्‌ गमयितु- 
मभिलपति । सवंदशंनप्रवर्तकानामियमेव सरणिः । तस्य तस्य दाशंनिकस्य मागें 
भिन्नेऽपि मागंत्रये सवे समात्रेशथितुं शक्यन्ते, कामं ते भवन्तु मिथो विरुढसिद्धान्ता- 
वरुम्बिनः । 
समाजे समत्ववृद्धिप्रसारणाय नैरात्म्यदशंनमेव परमं साधनमिति केचन जगृहुः । 
अहंकारसकारयोः प्रहाणं नैरातम्यदश॑नस्य मूलम्‌ । 
यतस्ततोवास्तु भयं यद्यहं नाम किञ्चन्‌ । 
अहमेव न किञ्चिच्चेत्‌ भथं कस्य भविष्यति ॥ 


परिसंवाद-२ 


३३६ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


आत्मग्रहो नाम बलीयान्‌ मोहः, तच्निवृत्तावात्मीयग्रहोऽपि विरंस्यति । यदाहुमेव 
नास्मि, तदा कि मम? इत्युपदिशन्तो नैरात्म्यवादं निर्वाणह्वारमिति ते प्रसाधयन्ति 
शास्मि”, नास्ति" इति प्रसाधयतां तेषां प्रतियोग्यनुयोगिनोः अभावस्य चावस्तुत्वमभि- 
प्रेतम्‌ । संसाराख्ये महति प्रासादेऽनुयोगिनि स्वस्य परेषाञ्च प्रतियोगिनाम्‌ अभावस्य 
चावस्तुत्वे स्वं शून्यमिति पयंवस्यति । एतादृशीमवस्थां प्रतिपन्नस्य महात्मनः 
सामाजिकेषु समत्वदृष्ः क्वावसरः ? तादृशो महात्मा सामाजिकाश्च शुन्या: । समत्व- 
दृष्टिः कुत आगच्छेत्‌ ? व्यवहारदशायां सा दृष्टिस्समानेया, तदैव तदशंनस्य समुपयोगः। 
व्यवहारदशायाञ्च उपदेष्टुः स्वस्य उपदेश्यानां परेषाश्च सत्यत्वं संवृतिरूपमभिप्रेयते । 
संवृत्तिशब्दस्तु मिध्यापरपर्यायः । स्वस्य परेषाञ्च मिथ्यासत्यत्वमागतम्‌ । मिथ्यासत्य- 
त्वावच्छिन्नयोरपदेर्योपदेष्टौः उपदेद्योपदेटाकभावः कथं सिध्यतु ? तेन च सामाकिकिषु 
ममत्वभावना कथमुदेतु ? वचने परं मधुरिमा--अहमेव नास्मि, कि ममेति' (अहमेव 
न किचञ्चिच्चेत्‌ भयं कस्य भविष्यति' इत्यादौ । मधुरिम्नः आस्वाद आवश्यकः, तस्य 
च परिपाकोऽपि । तदेदं दर्यां सामाजिकसमत्वदृष्ठौ महदूपकारकं स्यात्‌ । ।पेतृष्व- 
सूःयदिषश्म्रूणि जायेरन्‌ तहि सा पितुव्यपदवाच्यास्यादिति यथा । 


रागदेषादीनां भञ्जनाय भवभयत्राणाय सामाजिकेषु समत्वदृष्टिनिक्षेपणाय च 
नैरातम्यवादः किमिति समाश्रयणीयः ? तदर्थं ब्रह्यात्मेकत्वोपदेङा एव वरीयान्‌ इत्यन्य- 
हशंनं प्रवृत्तम्‌ । मत्तो यदन्यः कश्चन स्यात्‌, तहि तैन सह रागदेषादिः, तस्माच्च भयं 
भवेताम्‌, यन्मदन्यन्नास्ति कस्मान्नु विभेभि, तत एवास्य भयं वीयाय । कस्माद्धि 
अभेष्यत्‌, द्वितीया भयं भवति" इत्यादि प्रमाणेन ब्रह्मात्मेकत्वभावनायां परिपाक- 
मापन्नायां रागटषादिः मयाच्च मोचनं पारमाथिकदशायाम्‌ । ब्रह्मात्मेकत्वभावनायाः 
परिपाकः कृच्छेण सम्पादनीयो भवति ¦ तदथं व्यावहारिकदशायां जगतो मिथ्यात्वं 
ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या" इत्यादिकतिपयोनिषहाक्यानामावृत्तिमात्रेण न किञ्ित्प्रयोजनम्‌ । 
शाब्दबोधे ब्रह्मणस्सत्यत्वं जगतश्च मिथ्यात्वमिति ज्ञानं जातम्‌, न तदवगतम्‌ । अनव- 
गतमेव तदयं छात्रानु सामाजिकाश्च ग्राहयामः, अवगते च तस्मिन्‌ न छात्रा भवेधुः 
नापि सामाजिका: । ब्रह्मविद्‌ ब्रहैव भवति' इति दशायां प्रपञ्चः क्वास्ताम्‌ ? अतश्च 
व्यवहारदशायां भाः मतावलम्बनेन जगतस्सत्यत्वं केनचिदंशन स्वीकृत्य गन्तव्यं मवति । 
तदा समाजे समत्वदुष्टि प्रसारयितुमस्मिनु मते कियानु भवेदवसरः । साधूक्तं नीलकण्ठ- 
दीक्षितेः- 

त्यक्तव्यो ममकारः त्यक्तुं यदि शक्यते नासौ । 
कतंव्यो ममकारः किन्तु स सरवंत्र कर्तव्यः ॥ इति । 


परिसंनाद-२ 


सामाजिकसमत्वविषये भारतीयदशंनानि ३३७ 


अस्मिन्मते व्यवहारदशायां वर्णाश्रमधमंपालने नियते सत्यपि न समाजे वेषम्य- 
बद्धः प्रसङ्खः। यथाधिकारं स्वं स्वं कम॑समाचरनु मानवस्सर्वोऽपि सम एव भवति न 
विषमः। अधिकारातिक्रमण एव वैषम्युद्धिस्समुदियात्‌ । “छोकवत्परिमाणतः फल- 
विञेषस्स्यात्‌' इति जेमिनीयन्यायेन विना सर्यादाभङ्धं स्वे कमणि वतंमानस्सर्वोऽपि 
सम॒ एव भवति । समत्ववद्धिप्रसाराय भरृगपतिपदेऽलर्कोऽपि समारोपयितुं शक्यते, 
कुलपतिपदे शद्रः रपाको वा नियोक्तुं शक्यते, किन्त्विदं पर्वेक्षणीयम्‌, कस्तस्य 
परिणाम इति । 


आबद्धङ्रत्रिमसटाजटिलांसभित्तिरारोपितो सृगपतेः पदवीं यदिवा 1 
मत्तेभकुम्भतटपाटनलम्पटस्य नादं करिष्यति कथं हरिणाधिपस्य ५ 
भिन्नेषु सत्यु तेषामेकत्वसम्पादनेनैव समाजे समत्ववुद्धिः प्रसेरत्‌ । शून्यतादशंने 
वा एेकात्म्यदशंनं वा नेतदुपदिशेत्‌, यत्‌ प्रतिखोमविवाहेन, आसुरराक्षसविवाहेन 
मन्दिरेषु शुद्रस्य चण्डालस्य वा पूजकत्वनियोजनेन, रिखायस्सूत्रस्य च छेदनेन लोकेषु 
समत्ववुद्धिभवेदिति । सम्प्रति कतिनाम न सन्ति भारते विशिखा विविधशिखा वा ? 
विन्तेषु समत्वं परिलक्ष्यते ? विजातीयविवाह्‌ एव समाजे समत्वाधानप्रयोजक इति 
काममम्बेडकरदर्शनं वा ब्रूयात्‌ जगजीवनरामदशंनं वा रामस्वामिनायकस्य वा । 
चिरन्तनानां यादृशं दर्शनम्‌ न तथा खल्वमीषां दशंनम्‌ । समाजे मिथो लोकानां 
समत्ववुध्युतपत्तये चतुष्पदानां व्यवहारो मानवेरिशक्षणीयः । मर्यादामुल्लङ्घ्य न कोऽपि 
चतुष्पात्‌ यौनसम्बन्धमाचरति । पशवस्तु योनिमाघ्राय तस्या विजातीयत्वे सजाती- 
यत्वेऽ्यनुपयुक्तत्वे, विहाय तं पशुमपसरन्ति । अहहः पशुभ्योऽपि वयं निकृष्टास्स्मः, 
समत्ववुध्याधानाय विजातीययोनिसम्बन्धं बलात्कारयामः, पुरस्कारप्रदानेन च तानु 
प्रोत्साहयामः। एवं करणेन कः परिणाम इति न विभावयामः । किमेवमुत्पन्नानाम- 
पत्यानां मिथो व्यवहारे वैषम्यं न विलोकयामः ? तत्रापि रागहेषादयः कि न भवति ? 
समानजातीया एव भवन्तु कि तेषु मिथस्समत्वदृष्टिरनुभूयते ? समत्वदृष्टस्तु भावना- 
बलजा भवति ! तत्र नेमे वर्णाध्रमधर्माः प्रतिबन्धमाचरेयुः । तादृलीं भावनाञ्चोप- 
दिक्न्ति दर्शनानि 1 नै रात्म्यदर्श॑नमपि रागदेषादयुत्सादनायेव प्राधान्येन प्रवृत्तम्‌, न तु 
जाच्यादीनामप्युत्सादनायेत्येष्टव्यम्‌ । तब्रह्मात्मेक्यदशेनकाय॑मपि तदेव, किन्तु वर्णाश्रम- 
धमंपरिपार्नपुरस्सरं रागदरेषादुत्सादनद्वारा समत्वदृष्टिमाधातुं प्रवृत्तम्‌ । 
अपराणि च दशनानि नानात्मग्रतिपादकानि-द्वितीयस्वेऽपि नियन्तुः परमे- 
शरस्य तृतीयस्य सत्वात्‌, तत्पारतन्त्यस्यैव सवषां निरुपाधिकस्य सोपाधिकस्य वा 
समुपदिष्त्वात्‌, सर्वात्मनां समानाकारत्वेन वेषम्याभावात्‌, वेषम्यहेतुनां सत्वेऽपि तेषा- 


परसंवाद-? 
४.५ 


३३८ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


मौपाधिकत्वात्‌, रागद्रैषानवकाश इत्युपदिशन्ति सन्ति नियन्त्रपेक्षया द्वितीयस्य 
स्वतन्तरस्याभावात्‌ नैव भयस्यावकाश इति प्रतिपादयन्ति । अस्मिन्नपि मते वर्णा्रम- 
धमंपरिपालनं नाम मुख्यः प्रणवः । यावान्‌ वर्णाध्रमधर्माणामुच्छेदः प्रबृदधस्स्यात्‌ 
तावानेव रागद्रेषादिः प्रधूमितो वेषम्यप्रयोजकः स्यादिति प्रत्यक्षमीक्षामहे । वेदानां 
रामायणस्य रामचरितभानसस्य मन्वादिस्मृतेरन्येषाञ्च ग्रन्थजातानि मृत्तिकातेल- 
संयोगेन दद्यन्ताम्‌, वेषम्यपिशाचिका तु मुक्तकेशा नत्येदेव । समाजकलत्याणानामैव 
चिरन्तनेर्नैकविधानि दशनानि प्रणीतानि, देशगौरवसंरक्षकाणीमानि, बुद्धिशक्तेः 
प्रवद्धंकानि, चिन्तनारक्तिविवद्धंकानि, देशभक्तिप्ररोचकानि, स्वस्वमर्यादानुल्टंघनेन 
नित्यनैमित्तिककमंणां नियमेनानुष्ठातुभ्यः श्रेयःप्रेयःप्रदानि । भारतीयदशंनानि पुरुषा- 
भिल्पितावाप्तये यं यं पन्थानं परिकल्प्य तत्र गन्तुं प्रचोदयन्ति, तत्रेतिकतंगव्यता- 
पुरकाणि स्मृतिनिबन्धेतिहासपुराणाद्यनल्पानि ग्रन्थजातानि । हैयङ्कवीनं सवंस्मा एव 
रोचेत, किन्तु तदवाप्तये उच्चावचानि कार्याणि कतंव्यानि भवन्ति । तदिदं ज्ञातव्यं 
मानवेन । गां दुग्धा पयः सम्यक्‌सन्तप्य किञ््चिदा्द्रकित्य दध्नातञ्ं पिधाय परेदयु- 
स्सम्पन्नं दधि मन्थानेन मथित्वा नवनीतं निष्कास्य, तत्सेवनीयमिति भवतीतिकतंव्यता । 
चिनेतिकतंव्यतया न खलु फलसिद्धिस्साधनेन विलोक्यते । इति कतंव्यताः परित्यज्य 
केवलं दशंनैरुपदिष्टं साधनं फलं कथमुत्पादयेत्‌ ? येषां मते फलं साध्यं भवति तैः 
साधनमितिकतंव्यता च नूनमपेकषयेते । येषां वा मते फलं स्वतस्सिद्धं न साध्यम्‌, तैः 
तत्प्रतिबन्धकनिवृत्तये साधनेतिकतंव्यता अपेश्यन्त एव । शुन्यं शून्यमिति भावना- 
बोधकं शुन्यतादनं कामं महाफलाय स्यात्‌, एकमात्मानं परतत्त्वं विभाव्य समानां- 
दशनं नूनं महाफलं नानात्मसु सत्स्वपि ईश्वरपारतन्त्यविभावनमवदयं महाफलं स्यात्‌, 
किन्तु सवत्रेतिकतंव्यताया नान्तरीयकतेव्यत्र न क्श्चन संशयः । इतिकरंग्यतैव 
भारतीया संस्कृतिः । स्वयं शौचारविहीनः मद्यपः, चौयं रतः, वञ्चनापरः, पिशुनश्च, 
अपि च बुन्यं शुन्थमिति विभावनं श्रेयस्करमिति । 
सदा जपपरे हस्तः मध्ये मध्येऽक्षिमीलनम्‌ । 
स्वं ब्रह्योतिवादश्च सद्यः प्रत्ययकारणम्‌ ॥ 

इति रीत्या ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या इत्यात्मैकत्वानुसन्धानं शान्तिप्रदम्‌, इत्युप- 
दिशेत्‌, तदा वक्तारः कि न वदेयुः ? कथं वास्य वचसि श्रदधीरन्‌ ? श्रद्धधाना अपि 
अशुच्यनाचारादिभ्यः कथं निवर्तेरनु ? उपदेष्टा नूनमेव नोपदिरेत्‌-यद्‌ असुच्यनाचा- 
रेण वतित्व्यम्‌, मद्यसेवनं कर्तव्यम्‌, चौयंमनुष्ठेयमित्यादि, किन्तुपदेष्टुवंतंनं निशाम्य 
स्वयमपि उपदेश्यस्तथा यदि वर्तेत तदा नाधिकार उपदेष्टुः--यदेवमात्मानमनुवतं- 


परिसंबाद-२ 


सामाजिकसमत्वविषये भारतीयदंनानि ३३९ 


मानान्‌ दुष्कमंभ्यो निवतंयितुम्‌ । अतस्स्वाभिरुषितावाप्तये शाखकृद्धर्या या इति- 
कतंव्यता उपदिष्टास्ताः सर्वेरेवाचरणीयाः । तदैव शून्यस्य वा एेकात्म्यस्य वा ईश्वर- 
पारतन्त्यस्य वा विभावनं समाजे समत्वदृष्टयाधायकं स्यात्‌ 1 


अत्र च मीमांसकानां सरणिरत्युत्तमेति मे प्रतिभाति । मीमांसा दहि विना 
पक्षपातेन परीक्षणव्यापारवती ! सत्यामपि करणस्य फखजनकत्वशक्तौ सेतिकतंव्यता- 
यपेक्षेतैव । न ह्येतेनेतिकतंव्यता करणगतशक्त्यपघातिनी परिगण्यते, नापि करणगत- 
साधकतमत्वापकर्षाधायिका । साधूक्तं भटूपादे-- 


यत्साधकमत्वेन  कस्यचित्किच्िदुच्यते । 

तस्यानुग्रहापेक्षा न स्वशक्तिविधातिनी ॥ 

नहि तत्कारणं लोके वेदे वा किच्चिदौरितम्‌ । 

इतिकतव्यतासाध्ये यस्य नानुग्रहरऽचता ॥ इति । 
मीमांसाशाख्चञ्च न्यायनिबन्धनरूपम्‌ । 

मीमांसासंज्कस्तकंस्सर्वो वेदसमुडूवः\ 

सोऽतो वेदो समाप्राप्रकाष्ठादिलवणात्मवत्‌ ॥ 


पुजितविचारवचनो हि मीमांसाशब्दः। अयुक्तप्रतिषेधेन युक्ताभ्यतूज्ञानं 
तकः । प्रमाणेतिकतंव्यतात्वेन च प्रमाणभेदादभेद उक्तः। सोऽतो वेद इति तात्पयं- 
टीकावचनेभ्यः किथानभिनिवेशोऽस्मिनु शास्तरि श्रीवाचस्पतिमिश्राणामिति नाप्रत्यक्न- 
मिदं समेषाम्‌ । ‰इतिकतंव्यताभागं मीमांसा पूरयिष्यति इति वचनात्‌ सवंदशेनेति- 
कतव्यतापूरकत्वमस्य रास्स्यावगम्यते । यदाहि समग्रस्य संस्कृतवाडमयस्य वेदमृल- 
कत्वमभिमतं भटुपादानां तदा तैस्तैशाखेः प्रतिपिपादयिषितानामर्थानाम्‌ इति- 
कत॑व्यतापुरकत्वे मीमांसाशाखस्य कस्सन्देहः । सकलस्य संस्कृतवाडमयस्य वेदमूलकत्व- 
प्रसाधनप्रसङ्धे भटुपादा लिखन्ति- 


श्ाश्चेताः प्रधानपुरुषेश्चरपरमाणुकारणादिप्क्रियाः सृष्टिप्ररयादिरूपेण प्रतीता 
स्ताः सर्वा मन्त्रायंवादज्ञानादेव दुदेयमानसूष्ष्मस्थलद्रव्यप्रकृतिविकारभावदशंनेन च 
द्रष्टव्याः । प्रयोजनच्च स्वगयागाद्युत्पाद्योत्पादकविभागज्ञानं सग॑प्रलयोपव्णंनमपि 
देवपुरुषकारप्रभावप्रविभागदश्षनार्थम्‌-सवंत्र हि तद्बलेन प्रवतंते तदुपरमे 
चोपरमतति। विज्ञानमा्रक्षणभङ्खनैरात्म्यादिवादानामप्युपनिषदथंवादश्रभवत्वं 
विषयेष्वात्यन्तिकं रागं निवतंयितुमित्युपपन्नं स्वेषां प्रामाण्यम्‌ । सवत्र च यत्न 
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३४० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


कालान्तरफलत्वादिदानीमनुभवासम्मवस्तत्र श्रुतिमूलता । सा्दुष्टिकफले तु वु्धिक- 
विद्यादौ पुरुषान्तरे व्यवहारदशं नादेव प्रामाण्यमिति विवेकसिद्धि” इति । 
अनेन सन्दर्भणेदं निश्वेतुं चक्यते-यद्‌ भदटरपादाः सर्वेषु दशनेषु समस्वबुदध 

निक्षिपन्तः जगत्तत्त्वपरिशीलनपरिपक्वमतिवेभवान्‌ विरुद्धसिद्धान्तावलस्विनस्सर्वानिव 
दशेनप्रव्तकधुरन्धरान्‌ एकीकृत्य निनीषन्तीति प्रकृतमनुसरामः । नैकविधास्विति- 
कर्तव्यतासु विचारोऽप्यन्तभूतः। स च प्राचीनग्रन्थपरामश॑मुखेनैव कर्तव्यः । केवल- 
मुपदेशेन तद्व्याख्यानेन वा ना्थस्साधयितुं शक्यः । तदिदमुक्तं वाक्यपदीये-- 

प्रनाविवेकं लभते विभिन्नागमदशंनेः 

कियद्वा शक्यमुचचेतुं स्वयत्नमनुधावता ॥ 

तत्तदुत्परेक्षमाणानां पुराणैरागमेविना । 

अनुपासितवृद्धानां विद्या नाति प्रसीदति ५ इति । 


विचारस्येतिकतव्यतात्वे स्वीकृते तत्र विचारात्मकं मीमांसालाखं कनिष्ठिका- 
मूलपातमनुभवत्ि । विचारस्तु न खण्डनमण्डनरूपः अपितु समन्वयात्मिकया दुष्ट्या 
परिशीलनस्‌, तदिदं मीमांसकेरवकम्बितम्‌ । स्मृतिप्रामाण्यव्यवस्थाप्रसद्धै दृष्टार्थानां 
कर्मणां दृष्टाथंत्वादेव प्रामाण्यम्‌, अदृषटार्थानाञ्च वेदमूलकत्वेन, इत्यभ्युपगच्छतां भाष्य- 
काराणां श्रीक्ञबरस्वामिनां मतपरिलीलनावसरे भटूपादा अभिप्रयन्ति--यदृष्टा्थंकमसु 
निथमविधित्वाङ्खीकारेण तेषामप्यवृष्टाथंतवं वेदमूलकत्वच्नेति । यथा शुरुरनुगन्तव्योऽ- 
भिवादधितव्यह्च, वृद्धवयाः प्रत्युत्थेयः, सम्मन्तव्यदच' इत्यादयस्सन्ति स्मृतयः \ गुरो- 
रनुगमनम्‌ गुरावागते प्रत्युत्थानम्‌, चरणस्पशः, गुरावुपविद् तदनुज्ञयोपवेशनमन्तेवासि- 
नाम्‌, उत्थिते गुरावुत्थानम्‌, इत्यादीनर्थानु उपदिशन्तीमास्स्मृतयः } एतान्‌ नियमान्‌ 
यथायथं परिपाल्यतोऽन्तेवासिनः गुरुः प्रीतस्सम्यगध्यापयिष्यति ग्रन्थग्रन्थिभेदिनश्च 
न्यायानु परिवस्यति इत्यस्ति दष्टं प्रयोजनम्‌ । तेनेवेतादश्याः स्मृतेः प्रामाण्यमिति 
भाष्यकाराणामाशये स्थिते, अदृष्टाथंत्वमप्यस्याः स्वीकतंन्यमिति । 


धमं प्रति यतोऽतरेड प्रामाण्यं प्रस्तुतं स्मृतेः । 
`  तस्माल्कृष्यादिवत्तेषामुपन्यासो न युज्यते ॥ इति । 
सूवरकारोऽपि जैमिनिः षष्ठदवितीयपादे दशमाधिकरणे “आचाराद्‌ गृह्यमाने 
तथा स्थात्‌ पुरुषाथंत्वात्‌" इति सूत्रयनु यावन्ति निभित्तानि तावन्ति नैमित्तिकान्या- 
वर्तनीयानि, अर्थादागत आगते निमित्ते तान्यनुगमनप्रतयुत्थानादीन्यनुष्ठेयानीव्युप- 
दिति । अनेनेदं सिद्धयति यन्नैमित्तिकानामकरणे प्रत्यवायः, करणे च फलाभावः, तस्य 


परिसंवाद-र 


सामाजिकसमत्वविषये भारतीयदशंनानि ३४१ 


चादुष्े पयंवसानमिति । अयमत्र निग॑लितोऽथंः-दृष्टफलकेष्वपि कम॑ नियमविध्या- 
श्रयणेनादृषराथैत्वमपि स्वीकृत्य धम॑बुद्धया तेषामाचरणम्‌ । तथा च सामाजिकेषु समत्व- 
दष्टिरपि “अयम्तु परमो धर्मो यद्योगेनात्मदशंनम्‌' इत्यादिस्मृतिवचनेन मीमांसकानां 
धर्माय भवति 1 (आत्पदश्शंनम्‌' इत्यस्य आत्मवद्शंनम्‌, आत्मनो दशंनम्‌ इत्यथंदये 
स्वीकृते पूर्वोत्तरमीमांसादशंनयोस्समन्वयः प्रसिद्धयति । आत्मनो भेदे वा अभेदे वा 
समत्वदषटधंमंत्वेन परिग्रहः । धर्म॑श्च यथाधिकारं यथामर्यादच्चाचरणीय इति शाख- 
सम्मतः पन्थाः । दशनेषु दशंनानां सिद्धान्तेषु तत्प्रकारेषु च भिन्नेष्वपि दशनानां 
सामाजिकसमत्त्वविषयकदष्टः नारदकृतज्येष्ठालक्ष्मी विवादनिणयन्यायेनैकरूप्यमेव । पार- 
माथिकदशायां या समत्वदृष्टिनं सा व्यावहारिकी भवितुमहंति, व्यावहारिकिदशायां 
यादृशी श्ञास्त्रसम्मता समत्वदृष्टिः सा पारमाधिक्यास्समत्वदृ्ेनं बाधिका । आधिक- 
समत्वविषये भारतीयद्ंनानि तामेव समतानीतिमद्धीकुव॑न्ति या च धमंसंवङिताथं- 
कामप्रधाना । तदेव भारतस्य भारतत्वं प्रसिद्धयेदिति विभावयामः । 


व्यावहारिकं परमा्थिकरष्ट्या समता विषमता च 


आचायं श्रीविश्वनाथश्ाख्री दातारः 

विहवं दपंणदृश्यमाननगरीतुल्यं निजान्तगंतम्‌ । 

पश्यन्नात्मनि मायया बहिरिवोदृभूतं यथा निद्रया ॥ 

यः साक्षात्‌ कुरते प्रबोधसमये स्वात्मानमेवाद्वयम्‌ । 

तस्मे श्नीगुरुमतेये नम इदं श्रीदक्षिणाभूरतंये ॥ 
शाख्ेषु स्वं स्वं विषयमधिकृत्य दिदृक्षवः चक्षु्व्यापारं नियुञ्जत इत्युक्तम्‌ :-- 

चारे; परयन्ति राजानः शाखः पश्यन्ति पण्डिता; । 

गावः पश्यन्ति घ्राणेन चक्ु्यामितरे जनाः ॥ 
एतेषु पण्डिताः अपि येन चक्षुषा अन्तःस्थितं चक्षभ्यामयोग्यं तत्तवं परयन्ति, तच्चक्षुः 
शाखं भारतीयैः दशंनत्वेन समभिधीयते । तदिदं समभिधानं विरुढत्वादौपचारिकं 
भाति चक्षुर्यामयोग्यस्य शाखव्यापारसमुदायेनापि ताभ्यां प्यामीत्यतुव्यवसायस्य 
अशक्योत्पादात्‌ । तथापि शाखाभ्यासेनोद्नुद्धसंस्काराभावे चक्षम्यामयोग्यं भवत्या- 
वरणसत्वात्‌ इत्येवं परिष्कृते शाखेषु दशंनन्यवहूतिर्नोपचारिकी इति स्थितिः । 

तच्च दशंनयोग्यं ाखमन्तरा सूक्ष्मं किं तदिति प्रनस्य समाहितिः वस्तुमात्रे 

उत्तमपुरुषत्वदशंनेन सम्भवति । उक्तं पुरुषत्वं अहन्त्वस्य स्व॑त्र प्रत्यभिज्ञाने सति 
सम्भवति । तच्चात्मस्वरूपान्नातिरिक्तं भवति । तदिदमात्मत्वप्रकारकं अनेकविरोष्यकं 
दशनं समदशंनस्‌ । ईद्ग्दशंनविषया सवंसाधारणी समता घटसाधारण्येन स्थिता घटतेव 
वतंमाना दृष्टिपथं गता सती द्रष्टमंद्धकाय भवति । तत्रापि नीतिविदां सवंलोक- 
नमस्कृतं राजपदमारुह्य . स्थितानां कृते तु नितरां सूखायेवेति नीतिविदां सिद्धान्तः । 
सेयं समता द्विविधा भवति । एका पारमाथिकी, अपरा सामाजिकी । प्रथमसमतायां 
मुक्त्यवस्था यत्र तत्रैव क्रियाकारकयोरन्तराले अन्वये चिकीषिते स॒ एव न सम्भवति 
` क्रियायाविल्यनात्‌ स्वेषां कारकाणां कतुत्वादिभेदेन व्यवहारविर्यनाच्च । तथा- 
चोक्तं गोतायाम्‌-- 


बरह्यापणं ब्रह्महविरित्यादि ! स्पष्टीकृतञ्चैतत्‌ रामायणेऽपि- 
रामो न गच्छति न तिष्ठति नानुशोचत्याकांक्षते त्यजति नो न करोति किन्चित्‌ । 
आनन्दमूतिरचलः परिणामहीनो मायागुणाननुगतो हि तया विभाति ॥ 
अ०वा° 


-परिसंवाव-२ 


व्यावहारिक परमाथिकदृष्टधा समता विषमता च ३४३ 


न्यायरत्नावल्यामपि--वुहयाधिकरणक्षणे दृरयाधिकरणक्षणपुवत्वानधिकरणत्वं 
द्श्योच्छेदः \ तच्वप्रमाक्षणो यो यो भवति स तत्त्वज्ञान तत्परयक्तदृदयकालपुवेत्वा- 
भाववान्‌ तच्वप्रमोत्पत्तिदितीयक्षणः तादृक्लाभाववानिति च व्याप्रेः इति । 
एतदवस्थायां आत्मा भाति किन्तु आत्मत्वं न प्रकारः । घटपटादिपदार्थानां 
सवेथा तत्त्वेन अभानात्‌ । सामाजिकी पूर्वोक्ता द्वितीया समता तु मुक्तेः प्राग्भाविनी 
अस्ति, तत्र अहम्‌-जगत्‌"-दत्याकारकम्‌, अहंविशेष्यकं तादात्म्येन जगतप्रकारकं कि वा 
“जगत्‌ अहम्‌" इत्याकारकम्‌, जगद्‌विशेष्यकं तादात्म्येनाहूं प्रकारक ज्ञानं भवति । 
उभयोरप्यनयो्ञानयोः अहन्त्वं जगति प्रतिभातं भवति 1 अहन्त्वस्य भानमन्तरा न 
कथञ्चन भारतीयराजनीतेः प्रतिष्टापि न सम्भवितुमर्ति इति पर्यालोच्य नीतिसारङृता 
नुपतिपदाय शमाय च क्षम इति एकमेव साधनमुक्तम्‌ । 
सुनिपृणमुपसेग्यं सद्गुरुं शुचिरनुवृत्तिपरो विभूतये । 
भवति हि विनयोपसंहितो नृपत्तिपदाय शमाय च क्षमः ॥ इति ॥ 
अहन्त्वस्य भाने सामाजिकी समता कथं भवति इत्यंशोऽथ प्रस्तूयते । तथाहि- 
कीद्ग्विधायामपि नीतौ प्रतिष्ठापयितुमीदितायां युष्मदस्मद्गोचर एष प्रत्ययः यावत्‌- 
पयंन्तमस्ति तावत्पयंन्तं रागद्रेषाभिमानमदान्धताया आवरणं नियतं भवति । एवं 
स्थिते सामाजिकः सवंविधोऽपि व्यवहारः मेवरीपूर्णो न भवितुर्महति इति हि 
शाखविदां मतम्‌, अजितेन्द्रियताया अविनयस्य वा विरोषतया प्रसरणात्‌ भेदभावे 
तत्निवारणासम्भवाच्च । अत्राभ्यं प्ररनः पूर्वे राजानः शासनधराः स्वप्रभावात्‌ सामा- 
जिकीं यादृशीं व्यवस्थां विदधुः तत्र शासनस्य प्राबल्यात्‌ सामाजिकं विषमतां 
उद्धावयामामुः, तत्प्रभावेन अभिभूताः समताविचारकाः परतन्त्राः विद्वांसः न सामा- 
जिकौं समतां संस्थापयितुं प्राभवनु इति । तच । ये च राजानः शासनं छोकस्य समृद्धि- 
हेतुं चक्रुः, ते तु सर्वत्रेव वसुधेव कुटुम्बकम्‌, स्वदेशो भुवनत्रयम्‌, इत्येवं भावमायत्ती- 
कृत्यैव न्यायान्यायविवेचने समर्था वभूवुः । तदाहु-- 
अयं निजः परो वेति गणना लघुचेतसाम्‌ । 
उदारचरितानां तु वसुधेव कुटुम्बकम्‌ ॥ इति । 
एवंभूतं समत्वं गीतायामपि उक्तं-- 
विद्याविनयसम्पन्ने ब्राह्मणे गवि हस्तिनि । 
शुनि चैव इवपाके च पण्डिताः समर्द्ञिनः ॥ इति । 
तदिदं समदनं केन करतु ज्क्यम्‌ इत्यपि तत्रैव उक्तम्‌-- 
न प्रहृष्येत्‌ प्रियं प्राप्य नो्ठिजेत्‌ प्राप्य चाप्रियम्‌ । इति । 


परिसंवाद-र 


३४४ भारतीय चिन्तम की परम्परा मेँ नवीन सम्भावनाएे 


यत्र तु सत्यपि एवं अगत्या राजसञ्चाटनस्य सुचारुत्वसम्पत्तये अपराधिनं प्रति 
दण्डप्रणयनम्‌, अगतिकत्वे उपदेशकानां उपदेशानुसारेण राजानो विदधति स्म, तत्रापि 
ते गुरूपदेकपारतंत्यमेव अनुबभृवुः, न तु स्वातन्त्यम्‌ । भारविरपि-- 

वसुनि वाज्छल्लवश्ली न मन्युना स्वधमं इत्येव निवृत्तकारणः । 
गुरूपदिष्टेन रिपौ सुतेऽपि वा निहन्ति दण्डन स धमंविप्ठवम्‌ ॥ इति । 

तत्र न कथञ्चनापि पक्षपातं सञ्िकीषिति स्म इति अन्यदेतत्‌ । 

एवंविधमहत्वं सामाजिकसमताक्हं राजसु, दरंनविद्धिः गुरुभिरेव साधितम्‌ । 
ते च गुरवः राजतन्तरा अपि शिष्यहिताधानाथंदशंका उपदेष्टारो न तथाविध राजानां 
सुहृद एव, किन्तु गुरवः सन्तः तेषां राज्ञा प्रतोदकाः अपि बभूवु; । न वा राजापि तानु 
अतिरिच्य कदापि समवतंत । यद्यपि राजशासनं एवं स्वतन्त्रं निर्णायक इत्युच्यते-- 
'्धरम॑श्च व्यवहारश्च चरितं राजशासनम्‌" इत्यादिना म्रन्थेन । तथापि 
संदिग्धेषु व्यवहारेषु नियामकानां धमंव्यवहारचरितानां अलामे राजशासनं नियामक- 
त्वेन स्वीकृतम्‌ । अन्यत्र तु राजभिः गुरूपदेरपारतन्त्यमेव तेषाम्‌ अभिमतं बभूव । यश्च 
राजा शिष्यहिताधानाथंदशंकान्‌ गुरून अतिरिच्य जाड्यात्‌ स्वातन्त्याभिमानेन 
प्रावर्तत विदुषश्च पारतन्त्यत्वेन अवमानयत्‌, सोऽपि अचिरात्‌ भ्रष्टोऽभूत्‌ । 

अथ उपयुक्तषु अन्यदशंनेषु भारतीयदशंनं कथं उपयुक्तं इति उच्यते- 
अहन्त्ेन प्रतिभातं समत्वं आध्यात्मिकं इदत्वयुष्मत्वतत््वाधिभानात्‌, व्यवहारकाे 

प्रतिबध्यं आस्ते । अप्रामाप्यज्ञानास्कन्दितं च, तन्नि रासाय भारतीयदशंनानि संवृत्तानि । 

शरीरातिरिक्तस्य आत्मस्वरूपस्य बोधस्य आनन्दात्मकस्य सवंस्मिन्‌ पदाथंमात्रे 
सूत्रात्मना स्थितस्य “बहुस्यां प्रजायेय" इति श्रुतिमात्रवेद्यस्य अ्हंत्वस्य अप्रामाण्यादि- 
विविधशंकानिरासपूवंकं प्रत्यक्षानुमान्रमाणमात्रपरतन्वरणं विज्ञानेन साधयितुं 
अशक्यत्वम्‌ । 

एवंविधां अहन्त्वसमतां परित्यज्य समानो धमः समता इति व्युत्पत्ति आसाद्य, 
प्रत्यक्षायमाणमानवत्वादयः इदंतया तत्तया वा भासमानाः विशि: धर्माः आहार- 
निद्राभयमेथुनादिकमेणां व्यापाराणां एवंविधानां म्राम्यधर्माणां वा समन्वथमात्रे 
पर्याप्रा न समाजस्य समृद्धये सहायाः भवन्ति । तथाचोक्तं कौटिल्येन-- 

“श्राम्यधर्मेष्वेनमवसूजयुः सुखोषरुदधा हि पुत्राः पितरं नाभिद्रुह्यन्ति जीवन्‌मरणं 
एतत्‌ इति कौटिल्यः अविनीतकुमारं हि राजकुलम्‌ अभियुक्तमात्रं भज्येत \'” इति । 

अत्रेदं अवधेयम्‌, अह्न्त्वेन प्रतिभातया मानवोचितसमतया त्रिवगंसमृद्धये अभि- 
मतयापि समाजसमृद्धये आत्मसम्पद्गुणानुरोषेन विभज्य समाजे स्थिताविषमतापि दशनेषु 
काम्यते, अन्यथा अतुत्येन सहासक्ताः तुत्यमानानिराकृताश्च गुणिनः समाजाद्‌ विभज्य 


परिसंवाद-२ 
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भेदस्थिति प्राप्ताः सामाजिकी समता स्थितेविघटने कारणान्येव सम्भवन्ति । इदं गुण- 
विभाजनमूलम्‌ असमानत्वम्‌, बौद्धिकादिभेदेन विभक्तं तत्‌-तत्‌-कायंसाधनेषु उपादित्सितं 
सत्‌ अहभावापन्नसमाजस्य समृद्धये सम्भवति । फकरसादिलामेन सवस्य समाजस्य 
पोषणात्‌ । 

यत्त॒ भारतीयदशंनेषु समतामधिक्रत्य उच्यते- चत्वारि भूतान्येव इति 
चार्वाकाः \ चक्षुरादीनि प्रत्येकमपरे, मिलितानि इति अन्ये, मन इत्येके, प्राण इत्यपरे, 
क्षणिकं विज्ञानमिति सुगताः; शून्यम्‌ इति माध्यमिकाः, देटेन्द्रियातिरिक्तदेहपरिमाणे 
इति दिगम्बराः, कर्ता भोक्ता जडः विभुः इति वेशेषिकरताकिकाः, जडो बोधात्मकः 
इति भाद्राः, मुक्तौ केवलं बोधात्मकः इति सांख्याःपातञ्ञखाः, अविद्यया कतुत्वादिभाक्‌ 
परमार्थतः निधंम॑कः परमानन्दबोध इति ओपनिषदाः, इति । सातु पारमार्थिकीं समतां 
मत्वा उक्ता सेऽयं अध्यात्ममधिकृत्य भारतीयदशेनेषु पारमाथिकी समता निरूपिता । 

व्यावहारिकी सामाजिकी समता तु अहन्त्वेन भावविषया प्रत्यभिज्ञादशेनोक्ता, 
सर्वेषु अनुस्यूता सा चैवंविधा समता विरोधिभेदभावभावनाशून्यां चित्रदशंनादौ सिद्धां 
आयुर्वेदीयं चिकित्साविदोषानुगता उपासिकंरनुमता व्यावहारिकी वतते । अनयोः 
उभयोः समतयोः फलं त्रिवग॑समृद्धिः तथादहि-तव्राहन्त्वस्य सर्व॑त्रभावे पक्षपात राहित्यं 
परकीयसुखदूःखसम्बेदनम्‌ अविकरृतिमत्वम्‌ अप्रतारणत्वं न्यायान्यायविवेचनादि च 
सम्भवति । तथाविध अहन्त्वभानं कामयमानानां संसारत्यागेन सुखं आत्मरतौ एव तुष्टिः 
इत्यादिविषयानां व्यावहारिकत्वप्रदशंनाय उदाहृतिरूपेण आध्यात्मिकसमताभान- 
शीलापि महायो गिनोऽेक्षयन्ते इत्ति, उभयोः अपि समतयोः त्रिवगं समृद्धिः भवति । 
उभयसाधनच्च सामाजिकेषु उद्छसिता उत्साहप्रतिबद्धा सात्विकता व्यसनित्वानापादिनी 
मन्यते नीतिविद्धिः । सत्यप्येवं भारतीयदरंनेषु पाथंक्येन कर्माणि स्थिरतया विभज्य 
कर्मवादः चिन्तितः, तत्र कारणम्‌, इदमेव यत्‌ अहुन्त्वेन भानेऽपि जीवे परिमितप्रमातुता- 
दशाया अपि अपरिह्‌ रणीयत्वात्‌ स्व स्व जीविकार्थं प्रवृत्तेषु यदा एकमेवा्थंमधिकृत्य 
सामाजिकाः प्रवतन्ते, तदा एकार्थाभिनिवेशित्वप्रणुक्तो विरोधः तेषु समुदेति, तत्‌ 
प्ररामनाय गुणसम्पत्ति अनुरुद्ध विषमतया क्म॑वादोऽपि भारतौयेः चिन्तितः । अतः 
तत्ततूदृरशंनेषु सामाजिकी विषमतापि विभक्ता निरूपिता वतंते । 

अत्र भारतीयकमंवादसिद्धान्ते सामाजिकसमताविषये प्रधानः अत्राऽयं प्रनः-- 
कर्मवादे भारतीयैः तदुत्पन्नस्य कुलीनस्य कृते विभिन्नधर्माधिकाराभिधानानु मानव- 
समाजे विषमतायाः प्रसारात्‌ समाजे विभेदः अपरिहूरणीय आपदयेत, तच्च, कम॑वादे 
समतामधिकरत्य येन केनापि यत्‌ किञ्चिदपि इष्टं तत्‌ कतंव्यं इति स्वीकारे गुणवताऽपि 
शासनपदं अधिष्ठाय शास्येत, इष्टापत्तौ तत्‌ असम्भवि । अतः तद्‌ तद्‌ पदाधिष्ठने 

परिसंवाव-२ 
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गुणवत्वनियामकं वक्तव्यं भवति । गुणवत्सु अनेकेषु उपस्थितेषु विनिगमनाविरह पुनरपि 
नीतिकार्यानुशासने एकार्थाभिनिवेरित्वं आपदे । अतः शस्त्रेषु कुलीनत्वं विनिगमकं 
मन्यते । कुलीनेष्वपि द्वित्रेषु उपस्थितेषु सत्सु राज्याधिकारे ज्येष्ठत्वं नियामकं भवति । 
उक्तं च इदं मानसरामायणे- 
विमलबंश यह अनुचित एक्‌ । 
बंधु बिहाह अडहि अभिषेक्‌ ॥ 
गुण्यगुणिसाधारण्येन तु मानवसमाजे समानधर्ममादाय नीतौ आहारन्याय-दान-पर- 
रक्षणप्रभृतितत््वानि समान्येव निरूपितानि सन्ति शास्त्रेषु । अतः समाजे व्यवस्था- 
मनुरुढब गुणानुरोधेन बौद्धिक सामाजिकाथिकभेदेन असमता गुणभूता न समतामनु- 
रुदढय विलोपयितुमर्हा, एकार्थाभिनिवेशित्वदोषस्यापरिहतुं तदेव शक्यत्वात्‌ । प्रतिभान- 
विषया सवेंस्मिन्‌ समाजे अनुस्यूता अहन्ताऽपि न कथमपि विषमतया उपेक्षणीयतां 
अहंति । अत्रेदं अवधेयम्‌, विभिन्नेषु भारतीयदशंनेषु समतायाः स्वरूपं पृथक्‌ पृथक्‌ 
अस्ति इति प्राक्‌ प्रदशितमेव । तेषु ओपनिषदं मतं विहाय दशंनभेदेन क्वचित्‌ जडत्वं 
कश्चिदनानन्दत्वम्‌ इत्यादि रूपेण समतायां न्यूनत्वं एको दोषो भाति तथा समता 
दष्टानुबन्धिनीं अधिकृत्य प्रवृत्ते भारतीयं अवेदिकं दशनं सामाजिकेषु अहमहमिकया 
एकरा्थाभिनिवेशित्वाधायकं अरिभावसम्बधंकम्‌ इति द्ितीयो दोषो भवति व्यक्तीनामनि- 
यमनात्‌ । वेदिकदशंनेष्वपि जडत्वं अनानन्दतापादकं यत्‌ तदपि तत्त्वादेव अरुच्यापादकं 
भवति, तथापि ओौपनिषदत्वावनोधानुगुण्येन पूर्वोत्तिरपक्षाभ्यां विभज्य साक्षात्परम्परया 
परमानन्द प्रकाशकत्वं मन्येत चेत्‌ सर्वं सुगृहीतं मन्तव्यम्‌ । किञ्च दवेतवादे समतायाः 
विषमतायाश्च स्वरूपं कीदृशं भवितुमहंति, इति प्रर्नस्य समाधानं मानसरामायणे 
एतद्‌ प्रत्तिपादितस्‌-- 
भिरा अथं जरवीचिसम कहियत भिन्न न भिन्ल' इति । 

यथा तत्‌ तत्‌ देशेषु पूजिता रामस्य मूतिः समाना सत्यपि वेषादिभेदेन स्वस्व- 
देशीयत्वादिवैलक्षण्ये असमत्वापादिकापि अनुगुणैव भवति । तथा द्वैतवादे उपासनादि- 
भेदेन विषमतायां उपासकः स्वीकृतायामपि अपौरुषय--एकवेदसिद्धान्तानुयायित्वरूपा 
समतैव अस्ति इति । 

भारतीयदर्शनेषु समतायाः असमतायाश्च यन्निरूपणं उपरभ्यते तत्‌ प्रमाण- 
सिद्धत्वात्‌ नोपिक्षणीयतामहंति । इति इमां सव॑विधां अपि समतां विषमतां वा बोध 
यितुं भारते दशनानां अपेक्षा वतते । 

तान्येव आधारीकृत्य गुणवत्वपरिचयस्य शक्यत्वात्‌ । एवंरीत्या व्यावहारिकी 
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आज के युगे समताके मृत्य पर बहुत जोर दिया जाता तथा कहा 
जाता दहै कि यह्‌ मूल्य पाश्चात्य विचारोंकी देनके रूपमे भारतमे आयादहै। 
संस्छृतविश्वविद्याल्य, वाराणसी परम्परावादी शाखं के अध्ययन का केनद्रहै। यहाँ. 
शाखो का अध्ययन संस्कृत के माध्यम से चरता है । शाखो मे समता के मूल्यो की 
प्रभूत चर्चा है, इसको आधुनिक भारत के लोगों को बताना तथा इसकी समाज में 
प्रतिष्ठा कैसे हो ? इसके किए प्रयत्न करना, आज की प्रमुख समस्या है । संस्कृत- 
विश्वविद्यालय म आधुनिक विचारों के तुलनात्मक अध्ययन के किए स्थापित 
तुलनात्मक दन विभाग द्वारा आयोजित संगोष्ठी मेँ समता के मूल्य पर्‌ भारतीय 
दर्शनों की दृष्ट से विचार किया गया । यह्‌ संगोष्ठी २८, २९८ तथा ३० अप्रेल १९७८ 
को सम्पन्न हुई । जिसमे मानव जीवन से सम्बन्धित समस्याओं पर विचार करते हुए 
संगोष्ठी के अध्यक्ष प्रो° रमाकान्त त्रिपाठी (अध्यक्ष-दशंनविभाग का० हि० वि० वि° 
वाराणसी) ने कहा-- 

मानव जीवन की प्रमुख दो समस्यायें है (१) न्यायप्राक्षि तथा (र्‌) सामाजिक 
पंक्तिमेद को मिटाना । इसके लिए भारतीय परम्परा मेँ बहुत पृष्ट चिन्तन प्रस्तुत 
हृए दै । भारतीय समाज में प्राचीनकाल मे ब्राह्मण त्यागमय जीवन चलाता था, 
अतएव जो त्यागी ये, ज्ञानी थे, वे ब्राह्मण कटसाये । इसी प्रकार देश के रक्षक क्षत्रिय, 
कृषि उत्पादक वैश्य तथा सेवा को सम्पन्न करने वाले शुद्र \ यह्‌ कमं पर आधारित 
पुष्ट व्यवस्था थी, फलतः आज तक यह्‌ वतंमान ह । भारतीय जीवन दशन का मुख्य 
उदेश्य भुक्ति को प्राप्त करना रहा है । यहाँ पाश्चात्य दशन की भति जीवनं के प्रत्येक 
क्षत्र मे दार्शनिक विरकेषण नहीं प्रस्तुत हुमा है । आज के ओद्योगीकरण के युग मे 
भारतीय दशंन की दष्ट से सभी क्षेत्रो मे विचार आवश्यक दै । 

दस संगोष्ठी का उद्घाटन करते हुए सूप्रसिद्ध समाजशाश्ी तथा काशीविचा- 
पीठ के कुलपति प्रो° राजारामज्ञाख्री ने कहा--समाज मेँ सभी मनुष्यो मे न्यूनाधिक 
समानता होती है जैसे शारीरिक, भावगत तथा बौद्धिक समानता आदि । मनुष्य 
अकरलापन मे कभी रहना नहीं चाहता । आत्मसम्मान एवं परसम्मान की भावना से 
मनुष्य मे समानता आती है । राजनीतिक, सामाजिक ओर आधिक विकासक्रम की 
चर्चा करते हए आपने कहा कि मनुष्य आथिकविकास के कारण ही उन्नति प्राप 
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करता है पर दाशंनिकों का कतंव्यहै कि वे मात्र आधिक उन्नति पर ध्यान न देकर 
मानवमूल्यों पर जोर दे, तथा सर्वाद्ख दशंन के द्वारा सुव्यवस्थित समाज की रचना 
मे योगदान करें । 

संगोष्ठी के संप्ररक तथा संस्कृत विश्वविद्यालय के कुलपति प्रो° बदरीनाथ 
शुक्ल ने कहा--विषमता कौ भावना मनुष्य की सहज प्रवृत्ति है । प्रत्येक मनुष्य की 
यह्‌ स्वाभाविक आकांक्षा होती है किं वह्‌ अन्यो की अपेक्षा बल, विद्या, वित्त आदि 
मे उत्कृष्ट हो । उसकी इस प्रवृत्ति पर अकृडा रुगाना न तो सम्भव है ओर न मानवता 
केहितमेदहै। किन्तु मनुष्यमे आज जो छत्रिम विषमता व्याप्त है उसे सहीदढंगसे 
समञ्चन है । यह्‌ कृत्रिम विषमता समाज ओर लासन की संगठनगत त्रुटि से होती है, 
जैसे समाज में धनाजंन के साधनों तथा अजित धन के वितरण में समानता न होने 
से समाज के प्रत्येक वगंको शिक्षाक सुविधाओंकी प्राप्षि की भी समानता नहीं 
होती है, फलतः कुछ परिवार सम्पन्न तथा कुछ विपन्न हो जाते हैँ । दूसरी विषमता 
स्वाभाविक विषमता है, यह पूवं कर्मो के परिणाम स्वहूप प्राप्त होती है जैसे जन्मसे 
प्राप्त रंग, रूप, बुद्धि आदिं । 

कृत्रिम विषमताओं को दूर करने मे दनो का योगदान सम्भव हो सकता 
है । इस संगोष्ठी के आयोजन का यही तात्पयं है कि हम प्राचीन दशनो के परिप्रक्षमें 
क्रिस प्रकार का नया देन विकसित करं जो मानवमात्र मे समानता एवं सौहादं की 
प्रतिष्ठा कर सके ओर जन्म के आधार पर सहज माने जाने वारी छ्रत्रिम विषमता 
एवं भेदभाव को दूर कर सके । 


प्रो° एस० रिन्पोछे प्राचायं--तिब्बती उच्च शिक्नासंस्थान सारनाथ ने 
सामाजिक समता के सन्दभं मे अपना मत व्यक्त करते हुए कहा--महायान दशंन के 
अनुसार समता केवर मनुष्यो तक ही सीमित नहीं है, वरनु उसे सम्पूणं प्राणिजगत 
तक ठे जानाहै। प्राणियों के साथ समानता की भावना अज्ञान के नाश होने पर 
होती है। मानव के अधिकारोंके छिन जाने पर विविध प्रकार के आन्दोलन खडे 
कर दिये जाते है, पर मनुष्य की स्वतन्त्रता की अभिव्यक्ति के विना समता का प्रहन 
नहीं उठता । अविद्या ही असमानता का कारण है । इसके निराकरण से हमारी सारी 
समस्यायं सुलज्न सकती है, शाखो मे इसके निराकरण का मागं है । अतएव वतमान 
युग मे समता की स्थापना के किए प्राचीन राखो की गवेषणा जरूरो है 1 


प्रसिद्ध राजनीतिवेत्ता प्रो मुक्रुटविहारीलार ने पाश्चात्य समाजवाद के प्रति 
भारतम व्याप्त भ्रमका निराकरण करते हुए कहा कि समाजवाद स्वतन्त्रता को 


परिसंवाद-२ 


सामाजिक समत: सम्बन्धी संगोष्ठौ का विवरण ३४९ 


नियन्त्रित करना चाहता है ओर किसी भी रूप मे विभिन्नता एवं विशिष्टता को समाप्त 
करने के पक्षम नहीं है । किन्तु समानता लाने के किए यह्‌ आवदयक है कि मनुष्य 
की विशिष्टता एवं विभिन्नता का उपयोग समुदाय के हित के लिए किया जाय । 
आप ने आचाय नरेन््रदेव के विचारोंकी चर्चा करते हए कहा कि आचायं जी की 
दृष्टि मे मनुप्यता ही समाजवाद का आधार है । इसी सन्दभं मे आपने समता की 
स्थापना मे महात्मा गांधी एवं महामना मालवीय जी के कार्यो एवं विचारो का भी 
उल्लेख किया ओर बताया कि ये महानुभाव भारतीय संस्कृति के प्रतीक थे, उनका 
सबके साथ निष्पक्ष एवं आत्मवत्‌ व्यव्हार ही समाजमें समताकी स्थापनाका 
संकेत देता है । 

इस त्रिदिवसीय गोष्ठी मे कारी के तीनों विह्वविद्यालयों के प्राध्यापक, नगर 
के मान्य परम्परागत विद्वान्‌ तथा संस्कृत एवं संस्कृति प्रेमी जनता उपस्थित रही । 
गोष्ठी की समाप्ति पर धन्यवाद देते हुए पािविभाग के अध्यक्ष प्रो° जगन्नाथ उपा- 
ध्याय ने कहा-्रकृतिप्रदत्त गुण ही समाज मे विकसित होते हैँ । शालं मे समता कं 
मूल्य अवश्य हँ पर उनका ठीक से अन्वेषण होना चाहिये । आज के युग मे अतीत 
एवं अनागत समता को पृथक्‌ न देखकर दोनों के सातत्य मे रास्ता खोजने पर बर 
देना चाहिए । दार्शनिकों को मर्यादित समता के विचार का चिन्तन करना चाहिए 
तथा सम्पूणं भारतीयवाडमय से इसके सूत्र खोजकर नवीन राषट्रके निर्माणमें 
सहयोग करना चाहिए । इस सन्दभं मेँ दस पर न केवल दशनो कौ दृष्टिसेही अपितु 
पुराणो, तन्त्रो तथा बौद्ध एवं जेन आगमं की दष्टिसेभी विचार विन्दु खोजना 
चाहिए, जिससे वतंमान समाज के ठिएु समता का मूल्य स्वाभाविक बन सके । गोष्ठी 
मे उपस्थित विद्वानों मे मुख्य थे, प्रो° रमाहांकर मिश्च, प्रो रमाकान्त त्रिपाठी, 
ड० रेवतीरमण पाण्डेय, डां० कमलाकर मिश्र, डँ° हष॑नारायण आदि (काशी 
हिन्दुविश्चविचाख्य) प्रो° राजाराम शाखी, प्रो° कृष्णनाथ, प्रो° रमेशचनद्र तिवारी, 
डं° रघुनाथ गिरि आदि (काशी विद्यापीठ) प्रो एस° रिन्पोे, श्री सेम्पादोजे तथा 
गे जिशेस थवस्यस (तिब्बती संस्थान, सारनाथ) प्रो° रामशंकर त्रिपाठी, डा० 
गोकुलचन्द्र जेन, डा० ब्रह्मदेवनारायण शर्मा, श्वी सुधाकर दीक्षित एवं श्री राधेश्याम 
धर द्विवेदी आदि (संस्कृत विश्वविद्यालय वाराणसी) काली के विरिष्टं विद्वानों मे 
पं० केदारनाथ ओञ्ा, डां० रामशंकर भटूाचायं एवं पं० केदारनाथ त्रिपादी, 
चं० हेब्बार शाश्ची आदि उपस्थित थे । 

उपस्थित विद्वानों से समतासूत्र को शाखो से निकालने पर बल देते हुए प्रो 
जगन्नाथ उपाध्याय ने कहा कि इस विषय पर हौघ्र ही एक बड़ी संगोष्ठी आयोजित 
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की जायेगी, जिसमे विद्वानों के शास्त्रीय विचारों को ठेकर समाज हित सम्पन्न करने 
केलिए शासन को. सुञ्ञाव दिया जायेगा । अतएव राष्ट एवं मानव के हितमें 
पण्डितो का चिन्तन प्रारम्भ होना चाहिए । उन्हे गोष्ठी मे आये हए सभी विद्वानों 
को घन्यवाद दिया | 

उपर्युक्त विचार गोष्ठी के सन्दभं मे संस्कृत अकादमी, लखनऊ की सहायता से 
“भारतीय शानं मे समता के स्वर' विषय पर दिनाङ्धु १६-८--७८ से दिनाङ्क 
१९-८--७८ तक की एक चतुदिवसीय संगोष्ठी का आयोजन किया गया । इसकी कुल 
चार वैठ्कों मे प्रथम बैठक उद्घाटन, विषय प्रस्तावना आदि से सम्बन्धित थी । 
दवितीय, तृतीय एवं चतुथं बैठक क्रमशः दशंन, पुराण, योगतन्त्र आदि की दृष्टिसे 
उल्रेखनीय थीं । 

गोष्ठी का उद्घाटन करते हुए प्रसिद्ध मनीषी विद्वानु डं° हजारीप्रसाद द्विवेदी 
ने विराट भारतीय संस्कृति के दर्शन, कला, साहित्य, तन्त्र आदि विभिन्न पक्षों का 
विदटेषण करते हुए आधुनिक अशान्त एवं संत्रस्त विच्च म शान्ति, समता, मानवता 
आदि मूल्यों के योगदान की विस्तृत चर्चा की । उनके विचार से भारतीय संस्कृति में 
वह्‌ सावभौम समता का बीज विद्यमान है जो आधुनिक भारत तथा विश्व को इसकी 
स्थापना मे योगदान दे सकता है । 

अपने विशिष्ट व्याख्यान में विश्वप्रसिद्ध दाशंनिक डं° टी° आर० बी° सूति 
ने कहा-सामान्य रूप से यह्‌ जनप्रसिद्धि है कि सामाजिकसमता, स्वतन्त्रता आदि 
मानवीयमूल्य पाश्चात्य विचारों की देन हैँ । पर यह्‌ बात बिल्कुल सही नहीं है । 
भारतम भी दशनो मे आध्यात्मिक समता पर बल दिया गया है। इन आध्या- 
त्मिक समता के मूल्यों को जनजीवन मे गौर आचरणों मे सदा से भारतीय मनीषीगण 
लते रहे हैँ । इस प्रकार समता के मूल्य समाज मे सव॑दा रहे दँ । भारतीय दर्शनों 
ने अध्यात्म के हारा जीवन को विकसित करने का सांगोपांग विवरण दिया है । अतः 
सामाजिक समता के विकास मे भारतीय दशनो का निःसंदिग्ध योगदान है । 

विषय की प्रस्थापना करते हए प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय ने कहा- भारतीय 
मनीषी विचारों मे कभी असहिष्णु नहीं रहे । जीवन के विविध पक्षों का उन्होने 
गम्भीर एवं महनीय विद्लेषण किया है । आधुनिक जीवन मूल्यों का भारतीय संस्कृति 
के सूत्रों के साथ सम्बन्ध जोड़ना आज की ज्वलन्त आवश्यकता है । भारतीय शाखं 
के विद्वानों को इस दिशा में सम्मिलित प्रयास करना चाहिए । यह जरूरी नहीं है कि 
दास्त्रो मे सारी बातंज्योंकी त्यो मिल जाएँ । यह्‌ भी सही नहीं है कि दीघंकाल- 
व्यापी भारतीयसांस्कृतिक धारा मे सब कू अमृतमय ही हो, विष कुछ भौ न हो । 


परिसंबाद-र 


सामाजिक समता सम्बन्धी संगोष्ठी का विवरणं ३५१ 


एसी स्थिति में शास्त्रचिन्तकों का आज परम कतव्य है कि वे अमृतकणों का संचय 
कृरे, ओर उसे मानवता के हित में विश्च के समक्ष प्रस्तुत करें । 


भारत मे आत्मवाद एवं अनात्मवाद के चिन्तन म आध्यात्मिकं समता पर 
बल दिया गया है । अदरैत-आत्मवाद मे जीवदृष्ि के विनाश से विषमता समाप्त मानी 
जाती है जबकि अनात्मवाद मे आत्मदृष्टि के उच्छेद से । अनात्मवाद में कुछ नहीं का 
सब कुछ के साथ सम्बन्ध जोड़कर सवंसंग्रह॒ तथा आत्मवाद मेँ सवं को आत्मा के 
अन्दर छाने का प्रयत है । यह चिन्तन आध्यात्मिक समत्व के सन्दभं मे है । पर पर्न 
यह्‌ है कि क्या आध्यात्मिक समता का सामाजिक समता से कोई सम्बन्ध हैया नहीं 
है ? इसी प्रकार भोग ओर मोक्ष, ज्ञान ओौर प्रयोग के बीच सम्बन्ध क्था ह, इस पर 
भी विचार होना चाहिए 1 कर्मवाद का इस सन्दभं मे काफी मूल्य ओका जाता है। 
आज की नई दुनियां मे दूरी के समाप्त होने से सम्बन्धों क सक्षम एवं संरिलष्ट हो जाने 
से सामूहिक कर्मा का इस मात्रा मे प्रभाव बु रहाहै कि उसका फल व्यक्ति को 
भोगना पडता है । इस स्थिति मे क्म॑फल का व्यक्तिगत विदलेषण कितना उचित है, 
यह्‌ भी विचारणीय है । 

काशी हिन्दु विश्वविद्यालय वाराणसी के डां ० रामशङ्कुर त्रिपाठो ने श्राचोन 
संस्कृत साहित्य मे मानव समता' नामक निबन्ध के माध्यम से पूरे संस्ृेत-साहित्य 
का आलोडन करके समतामूलक अंशो को विदलेषित करने का प्रयत्न किया ओर वेद, 
उपनिषद्‌, धर्म॑शास्त्रौ, पुराणों की मुख्यधारा मँ राजा के चयन की विधि, मन्तरि- 
परिषद्‌, न्यायपद्धति, स्वायत्तग्रामसंस्थायं, धमंनिरयेक्षता, स्त्रियों की दशा, 
सहिक्षा, विवाह्‌, अन्तर्जातीयविवाह्‌, उत्तराधिकार, शूद्र का यज्ञ एवं देवपुजा- 
सम्बन्धी अधिकार, सरकारी नौकरियों मे शुद्र का स्थान आदि कै विषय मेंबड़ा 
रोचक एवं शोधपणं प्रामाणिक विवेचन प्रस्तुत किया । इससे वतंमान विसंगतियों को 
दूर करने में सहायता प्राप्त की जा सकती है । 


नाथं दस्ट दिल यूनिवर्सिटी शिलाद्ध के दशंन के रीडर डां० हषंनारायण ने 
सम्पूणं भारतीयवाङ्मय का ताकिक विर्रेषण करते हुए यहं प्रस्थापित करने का 
प्रयत्न किया किं भारतीय चिन्तन धाराका एक उदारवादी पक्तरहाहैजोदूद्रो, 
स्त्रियों को सभी प्रकार का अधिकार प्रदान करता है, पर बाद के आचार्यो के कारण 
इस प्रबरधारा का विरोध खड़ा किया गया, जिससे वैषम्यमूलुक परम्परा ही मुख्य 
छन गयी 1 इस विषमता मे भी भारत का सामाजिक गठन इतना ताकिक है कि उसमें 
किसी एक वगं को शोषक करार नहीं किया जा सकता ओर यदि कहा भी जायेगा 
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तो शोषण का उपदेष्टा अपनी स्थिति इतनी अकरि्न रखता है कि उस पर अधकचरे 
माक्संवादियों के आरोप सही नहीं उतर पाते हैँ । उन्होने भारतीयददशंन के आधार- 
भूमि कमंसिद्धान्त एवं पुनजेन्मवाद पर एक गहरी चोट देने का प्रयत फिया तथा 
वतंमान मे समता कौ सम्भावनाओं कै किए नये दार्शनिक मूल्यों को सुक्चाने का 
प्रयत्न किया, जिप् पर विचार अपेक्षित है । 

रुखनऊ विश्वविद्याख्य के डं० नवजीवन रस्तोगी ने शेवतन्तरो मे सामाजिक 
समता नामक निबन्धे विविध दृष्टिसे विचार प्रस्तुत किया तथा कहा--इतनी 
भाग दौड का प्रयोजन सिफं इस बात को रेखांकित करना है कि तन्त्रो मे इस बात 
के प्रभूत आधार हँ कि इनसे समतावादी दशन की ठोस सम्भावनाये खडी की जा 
सकती हैँ । 

लखनऊ विश्वविद्यालय के ही डं० अश्नोककुमार कालिया ने अपने विद्रत्तापूणं 
निबन्ध में वेष्णवतन्त्रो मे समता के स्वर पर बोलते हए कहा--रामानुज यहां उस 
चिकित्सक के रूपमे सामने अतह जोएकही रोगके दो उपचारों को मानते हूए 
एक उपचार (तान्त्रिक दीक्षा, प्रपत्ति शरणागति) को दूसरे उपचार (वेदिक मागं) की 
अपक्ना सवंजन सुखभ, सुकर तथा शीघ्र फलप्रद होने के कारण मान्यता प्रदान करते 
है । यह्‌ मागं निश्चय ही समता का अनुरोधी है। 

आचायं पं० केदारनाथ त्रिपाठी (का० हि° वि० वि०) ने कहा--भारतीय 
दर्शनों का निष्कृष्टाथं रूप मे जहाँ समता मे विषमता को देखना संसार एवं बन्धन 
है वहो विषमता मे समता की दृष्टि मुक्ति है । यह्‌ दृष्टि जिसे जिस मात्रा में प्राप्त होती 
है वह्‌ उसी मात्रा मे बद्ध एवं मुक्त होता है । 

डं० रघुनाथ गिरि (अध्यक्ष, दशन विभाग काशी विद्यापीठ) ने आश्रम व्यवस्था 
की विरोषताओं की ओर ध्यान आकैषित करते हुए कहा कि ब्रह्मयचयं एवं वानप्रस्थ 
आश्रम की व्यवस्था मे निहित सिद्धान्त सबके लिए मुफ्त समानशिक्षा तथा स्वेच्छया 
अधिकारके त्यागकरो स्मरण दिरते हँ । सारी खामियों के बावजूद यह्‌ व्यवस्था 
किसी को बेरोजगार होने से बचाती है । 

श्री राधेश्यामधर दिवेदी (सं° ° वि० वि०) ने कहा-भारत मे समता को 
धमं के मूल्यों के जधार पर अध्यात्म के साथ जोड़ना चादिए 1 पर यह्‌ मात्र खयाली 
पूराव न होकर जीवनदशंन होना चाहिए । 

श्रो रामश्ञंकर त्रिपाठी (अध्यक्ष-बौद्धदशंन विभाग सं० सं० वि० वि 
वाराणसी) ने कहा किं बौद्धदशेन की दुष्ट से सामाजिक समता नैरात्म्यभरूलक है । 
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आत्मदृष्टि एकं प्रकार की बुद्धि है, जिसका आधार अहं की सत्ता है । विक्टेषण करने 
पर अहं नामक किसी पदाथं की सत्ता का अस्तित्व नहीं उपलब्ध होता है, फलतः 
आत्म दि स्वतः विगक्ति हौ जाती दहै। आत्म दृष्टि ही विषमताओं की जनक है । 
जब यह्‌ दृष्टि विगलित होती है तो व्यक्तिके व्यवहारमें परिवत॑नहोतादहै ओर 
स्वाथंमूरके न होकर समाजमूलक बनने लगता है । 

यहीं के प्राकृत विभाग के अध्यक्ष डां० गोकुलचन्द जैन ने कहा--जेन चिन्तकं 
ने समता के लिए स्वातन्त्य तथा सामान्य की अनुभूति पर अधिक जोरदियाहै। 
पारतन्त्य विषमता का मूल है पर स्वातन्व्य की भी मर्यादा है, इसीलिए महावीर ने 
सामान्य की महत्ता के साथ विशेष को अपनी सीमा का बोध कराया ओर इसी कारण 
उनके संघ म सामाजिक, धाक, आधिक ओर राजनीतिक विषमता विखर कर आम 
आदमी की समानता में समा गयी । इस समानता के बोध के रिए भगवान महावीरने 
एक चिन्तन प्रस्तुत किया, जिसे अनेकान्त का चिन्तन कहते है, यह्‌ जीवन में समन्वय 
का मागं खोकता है ओर दुराग्रह से मुक्ति दिलाता है । अतः वतमान सन्दभ में महा- 
वीर के विचारों से समता की स्थापना में सहयोग मिक सकता है । 


श्री अभृतलाल जेन, भू० प° प्राध्यापक, जेनदर्शनविभाग (सं० सं° वि० वि° 
वाराणसी), ने कहा कि भगवानु महावीर मानव समता के समर्थक थे, क्योकि उन्होने 
विना जातिभेद के सबको अपने सं में स्थान दिया । उन्होने शाश्च वचनों के आधार 
प्र बताया कि आर्यो मे संचयवृत्ति न होने के कारण आर्थिक समता होती है तथा 
वणं या जाति न होने से सामाजिक समता होती है । इस प्रकार जेन विचार समता 
के परिपोषक हैं । 

श्रौ देवी प्रसाद मिश्च (अनुसन्धाता प्रयाग विऽवि०) ने जेन पुराणों के 
विवेचन के आधार पर समताकी व्याख्या करते हुए कहा कि समाज से विरेषा- 
धिकारो एवं असमानता को दुर करके समन्वय की धारा से समानता स्थापित हो 
सकती है । 

कारीविद्यापीठ के प्रो° कृष्णनाथ ने समता के विविध आयामो का पर्यवेक्षण 
करते हए केहा-वतंमान सदी के पूवं समता का तात्पयं अवसर को समानता से 
ल्या जाता है । पर यहु अवसर की समानता असमानता का कारण है । इसमें पिके 
खोग समान अवसर होने पर भी पिचडे ही रहते है, अतः विशेष अवसर देने पर दही 
उनको समता मिल सकती है । चरम लक्षय के रूप में निरपेक्ष समता, स्वतन्त्रता ओर 
बन्धुत्व में मेद नहीं है । पर विशेष-विशेष रूपों मे सापेक्लिक समता एवं स्वतन्त्रता में 
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टकराहट भी होती है, अतएव इनमे सामरस्य होना चाहिए । इसके किए प्रज्ञा तथा 
उपाय दोनों की जरूरत हैँ । 


प्रो° राजाराम क्ञाख्री ने कहा कि क्रांस की राज्यक्रान्ति के नारों मे समता 
भी एक नारा था, मनुष्य बौद्धिकता, सौन्दयंबोध तथा नैतिकता की दष्ट से पशुओं 
से भिन्नहो जाता दहै ओर इसी भिन्नता के आधार पर वह एक दूसरे का सम्मानभी 
करता है । समता सामाजिकता का एक अन्यतम मूल्य है । यह्‌ व्यक्ति का स्वभाव 
न होकर समाज का स्वभाव है । आत्मवत्‌ सवभूतेषु की भावना मे समानता का भाव 
है पर यह एकपक्षीय व्यवहार नहीं, अपितु उभयपक्षीय है, अर्थात्‌ यदि मेँ दूसरे के 
प्रति वही व्यवहार करता ह जो म उससे अपने किए चाहता हँ । पर यदि दूसरे 
व्यक्ति की एेसी भावना नहीं तो समता की स्थापना केसे हो सकती दै ? समाजे 
व्यक्ति ्रातुभाव से समता की ओर मुडता है ओर पुनः स्वतन्त्रता की तरफ बढ़ता हैः 
पर यदि कारणस का्यंकी ओर बदनेका प्रसंगवबने तोकहाजा सक्ताहैकि 
स्वतन्त्रता से समानता ओर तब भातुभाव पनपता दहै । इस भातृभावम्‌लकसहयोग 
से ही मनुष्य ने मानवेतर जीवों पर विजय हासिल की है । इस प्रकार फास क्रान्ति के 
ये नारे मानव इतिहास मे सबसे पहले समानता के उदुघोषक माने जाते हैँ । आधुनिक 
समतावादियों ने समता की स्थापना के लिए प्रतिफल की समता, अवसर को समता, 
उपयोगितावादी समता तथा व्यक्ति के सम्मान के द्वारा समता की स्थापना आदि 
के करई सिद्धान्त प्रतिपादित कियिहैँ। पर इन सवबमें एकांगी दृष्टिहै समताकी 
सर्वामीण दुष्िके विकासके लिए विसंगतियोंको दुर करने वाले नये दर्शान की 
प्रस्थापना केरना पड़ेगा, इससे ही समता के नये दन का विकास होगा । 


वाराणसी के श्री गणेह्य सिह मानव ने कहा-बीसवीं सदी मे सम्पूणं मानव 
एक कुटुम्बक रूपमे समीप आ रहा है पर परम्परावादी एवं सुविधा प्राप्त वं 
परिवतंन मे विरोध उपस्थित कर रहा है । साम्ययोग के निर्माण से वह॒ अल्ग-अरग 
पड जायेगा ओर सामाजिक समता की स्थापना होकर रहेगी । 


इस गोष्ठी मे कुछ परम्परागत शाख्पारंगत विदानो ने भी भाग ल्यि, उन्होने 

, समता की प्रतिष्ठा की वकालत करते हृए स्वस्वकतंव्य के पालन पर बल दिया । वेदान्त 
एवं मीमांसा के प्रख्यात विद्वान्‌ प° सुब्रह्मण्य ज्ञाखरो ने यज्ञ मे अध्व, होता तथा यज- 

, मान आदि के स्वरूप एवं क्ंव्य का विवेचन करते हुए कंहा कि व्यवस्था मे प्रत्येक के 
कमं बटे रहते है, इसका मतलब उत्कर्षापकषं का दयोतक नहीं है । अपितु स्वस्वधर्मा- 


1) 
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चरण के लिए एकमात्र प्रमाणके रूपमे वेदका विधान स्वीकार करना है जसे 
प्रशासन मे मन्त्रों के अधीन बहुत से अधिकारी होते है, पर वे उनके भृत्य नहीं 
अपितु प्रशासन व्यवस्था के मान्य सिद्धान्तो के प्रतिपालक मात्र हँ । इस प्रकार समता- 
वादी मूल्य वेदों मेँ भी मिरते हैँ । 

परम्परागत पाण्डित्य के चृडान्तनिदरंन तथा सम्पूर्णानन्द संस्करतविन्ध- 
विद्यालय मे वेदान्त के आचायं पद से अवकाश प्राप्त पण्डित शनी रघुनाथ शर्मा ने 
अपने निबन्ध के द्वारा भारतीयदशंनों मे समता के आरोह ओर अवरोह का विवेचन 
प्रस्तुत करते हए कहा-समता का तात्पयं मानव के सामान्य धर्मो के समान अनुष्ठान 
से होना चाहिए ओर जैसे सत्थ, अ्हिसा, ब्रह्मचर्यं, सद्व्यवहार, बाहरी एवं भीतरी 
शुचिता, किसा से टेष न रखना, अहंकार न करना, दान, सव प्राणियों पर अनुग्रह- 
वुद्धि, बुद्धिमान का पूजन, सरल व्यवहार, अचपलता, अतिथि सेवा, किसी कोक 
देने वाले वाक्योंका प्रयोगन करना, ध्म॑-अथं कामके सेवन मे सबको समान 
अवसर देना आदि सामान्य धमं है । इनके अनुष्ठान भे समानता की दृष्टि होनी चाहिए । 
दाशंनिक दृष्टि से समता जव प्राकृतिक गुणों म होती है तो सृष्िय होताहै ओर 
विषमता जब प्रकृति मे उत्पन्न होती है तब सृष्टि होती है । दशंनों मे व्यवहार तथा 
अपवग का मागं बतलाया गया है इनके अनुष्ठान का स्वरूप भी स्पष्ट किया गयाहै 
न्यायज्ञाख्र व्यवहारमागं बतलाता है, पर्वोत्तरमीमांस्षा व्यावहारिकं, सामाजिक, 
राजनीतिक, आर्थिक विचारों का विवेचन करता है । सभी अनर्थो के मूल काम- 
क्रोधादि के नाश का मागं वेदान्त बताता है। इस प्रकार मानव-जीवन को सुखमय 
बनाने के लिए विविध शाखं मे मागं बताये गये हैँ । कभी-कभी ज्ञानी को भी व्याव- 
हारि प्रपञ्च को स्वीकार करना पड़ता है यद्यपि वह्‌ स्थूल व्यवहारो की अतथता को 
समज्ञ चुका होता है । ज्ञानी यदि व्यवहार में शाखोक्तविधियों का अनुपालन न करे 
तो शाखं का उच्छेद हो जायेगा । इसीलिए ज्ञानी को सब मे भद्रोह्‌ वद्धि रखते हुए 
मन, वचन तथा कमंसे लोकम अनुग्रह एवं दान आदि का अधिष्ठान करना 
पडता है । 

उन्होने कामन्दक, पुराणों तथा दशनो के आधार पर चारों वर्णों के कत्तंव्यों के 
पालन से समत्ववुद्धि का स्वरूप स्पष्ट किया तथा माता-पिता आदिकी सेवामे, 
परिवार क भरण-पोषण मे विशेष कतव्यों का भी विवेचन किया । इस प्रकार अपने- 
अपने कत्तव्यों के पाछ्न को सर्वोत्कृष्ट मानते हए भूतहित कौ चिन्ता पर बल 
दिया । 
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मीमांसाशा्च के धुरंधर विद्वान्‌ खोकनीति से पूणं परिचित सम्पूर्णानन्द 
संस्कृत विश्वविद्यालय के भूतपूर्वं साहित्यविभाग के आचायं ष॑० पटाभिराम श्राल्नी ने 
कहा-भार्तीयवाड्‌मय मे अनुरोधी एवं प्रतिरोधी विचारोके बीच भी किन्हीं 
बातों पर सबमे समता है । रागद्रेषादिके भंजनके लिए तथा सभी प्राणियोंमें 
समत्वदृष्टि की स्थापना के लिए चाहे नैरात्म्यवाद का आश्रय करे या आत्मवाद का 
पर दोनों हौ स्थितियों मेँ ममकार का आश्रयण एवं निरोध समान ही करना पड़ेगा । 
उन्होने नौलकण्ठदीक्षित के लोक का उपाख्यान करते हुए कहा--'ममकार को छोड 
देना चाहिए किन्तु यदि वह नहीं छट रहा हो तो सबमे ममकारवुद्धि पैदा करनी 
चाहिए ॥ एेसी स्थिति मे जगत्‌ मे किसी भी व्यवस्था के रहने पर समाज मे वैषम्य 
नहीं आयेगा । उन्होने मीमांसा के आत्मद्शन का दो अथं करते हए कहा कि आत्म- 
दरंन का तात्पयं अपने आत्मा के समान दूसरे को देखना या अपना द्शंन होता है । 
इस प्रकार अपने से भिन्न स्थिति या अभिन्न स्थितिस्वरूपात्मक आत्मदशंन में समत्व 
दृष्टि बन जाती है फक्त: समता स्थापित हौ सकती है । 

प्राचीन राजनीति एवं अथंशाख् के ममंज्ञ विद्वान्‌ षं० विश्वनाथ शास्त्री दातार 
ने कहा-समता दो प्रकार की हो सकती है । पहली पारमाथिकसमता ओर दूसरी 
सामानिकसमता । प्रथम समता मुक्तिं की अवस्था वाली है, जिसमें क्रिया-कारक का 
भेद मिट जाता है। सामाजिक समता तबतक स्थापित नहीं हौ सकती, जबतक 
तेरामेराका प्रत्ययं रहेगा, जब तकं यह्‌ प्रत्यय होगा तब तक रागद्वेष भी नहीं 
मिटेगा । एेसी स्थिति मे समाज का व्यवहार मेत्रीपूणं नहीं बन सकता । मत्रीपूणं 
व्यवहार के लिए शासनव्यवस्था निर्धारित की जाती है । शासनव्यवस्थासे समाजमें 
विषमता बहृती है पर जो राजा शासन को लोक कौ समृद्धिके लिए बनाये, वह्‌ 
सबमें कटुम्बभाव तथा अपने देश मे ही सभी भुवनो का समाकलन करता है 1 उनके 
यहाँ "अयं निजः परो वा' इस भाव कौ कत्पना नहीं होती है । इस लिए समता बन 
जाती है । पर इस समता का कारण उस राजा के उपदेशक ज्ञानी जन ही होते है। 
जिनके निणंयानुसार दण्डनीय को दण्ड दिया जाता दहै तथा अदण्डनीय के सम्मान की 
रक्नाकी जातीहै। यह्‌ जो राजा स्वार्थ्याभिमान से अपना शासन करता है तथा 
उपदेशक की राय नहीं केता, वह विद्वानों का अपमान करता है । फलतः वह्‌ 
अभिमानी राजा शीघ्रही अष्टहो जाता है तथा पतित होता है। अतः शाखं मे 
गुणवानुं परामशंकों एवं छोगो को प्रशासन मे महत्त्व दिया गया है । शाखो मे बताया 
गया है कि राम की मूति भिन्न-मिन्न देदा तथा भिन्न-भिन्न वेशा मे रहने पर आकरृतिगत 
समानता के साथ वेशगत असमानता वाटी होती है । वेसे ही उपासना एवं कमं के 
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भेद होने पर भी समाज मे एकात्मता बन सकती है ओर इस एकात्मता को समानता 
कहु सकते हैँ । 


अन्त मे गोष्ठी का समापन करते हुए प्रो० बदरीनाथ शुक्ल ने कहा-सामा- 
जिकं समता पर विचार करते हृए हमे सामाजिक विषमता के स्वरूप पर भी विचार 
करना चाहिए । विषमता दो प्रकारकी होती है। (१) प्राकृतिक तथा कृत्रिम । 
प्राकृतिक विषमता लिग तथा रंग की होती है; किन्तु छृभाद्ूत, ऊँच-नीच आदि भावना- 
जन्य उत्पन्न विषमता करत्रिम एवं व्यवस्थाजन्य है । इसके निराकरण का अवश्य प्रयास 
होना चादिए । भारतीय दर्शन इस प्रयास में कहीं भी बाधक नहीं, अपितु साधक ही 
है । अन्त मे विविध स्थानोंसे आकर गोष्ठीको सफल बनाने लिए विद्वानों को 
साधुवाद दिया । 


परसंर- 


परिचर्चाओं मे माग लेभैवाटे विद्वानों कौ नामाषरी 


१-- भरी अमुतलाल जेन 

जैन बिश्वमारती 

खाडनू, राजस्थान 
२-डां ० भन्लोक कुमार कालियः 

प्राध्यापक, संस्कृतविभाग 

लखनऊ विश्वविद्यालय, लखनऊ 
३--पं० आनन्द ज्ञा 

भिधिलासंस्कृतसोधसंस्थान 

कवराघाट, दरमंगा (बिहार) 
४--डां ° कमलाकर मिश्च 

दशशंनविमाग 

काली हिन्दू विश्वविद्यार्य, वाराणसी 
५६--प्रो° कृष्णनाथ 

अथंशास्त्र विभाग 

कारीविद्यापीठ, वाराणसी 
६--पं० केदारनाथ ओज्ञा 

मुमुक्षुभवन, अस्सी वाराणसी 
७--डां ° केदारनाथ त्रिपाठी 

संस्कृत महावियाक्य 

कारी हिन्दू विश्वविद्यालय वाराणसी 
<-डं० के० एन० मिश्र 

दशंन विमाय 

काली हिन्दू विश्वविद्यालय वाराणसी 
९--डं ° केवलक्रृष्ण मित्तल 

रीडर-बौद्ध अध्ययन विभाग 

दिल्ली विश्वविद्याच्य, दिल्ली 
१०-डं° कैलाशनाथ कश्ार्मा 

प्रो एवं अध्यक्ष-समाजशास्त्र विभाग 
आई० आर्ई° टी०, कानपुर 


. परिसंबाद-र 


११ श्री गणेकञप्रसाद सिह मानव 
जगतगंज, वाराणसी 
१२-भि० गे जिशेस थव्रस्यस 
प्राध्यापक, तिन्बती उच्चशिक्षा संस्थान 
सारनाथ, वाराणसी 
१३--डीं° गोकुलचन्द्र जेन 
रीडर-प्राकृत एवं जैनागम विभाग 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय, 
वाराणसी 
१४--डां° गोपि्ामोहन भटराचायं 
प्रोफेसर एवं अध्यक्ष-संस्कृत विमाग 
करुक्ेत्र विश्वविद्यालय कुरुक्षेत्र, हरियाणा 
१५--ग्रो° जगन्नाथ उपाध्याय 
डीन-श्रमण विद्यासंकाय 
सम्पूर्णानन्द संस्ेतविश्वविद्याकय, 
वाराणसी 
१६- श्री टश्नी पल्जोर 
प्रिससिपक, ठह स्रु आफ फिङासफी 
चोगलमसर, ठटाख (जम्मू एवं करमीर) 
१७--आाचायं टी° छोगड़व्‌ शास्त्री 
अनुदेशक-इ० ए० सी ° टेनिग कालेज 
पचमदुी होशं गावाद, म० प्र 
१८--प्रो० टी° आर ० वी° मूति 
न्यू कालोनी (रवीन्द्रपुरी) 
बेकरिया, वाराणसी 
१९--डं० दोनबन्धु पाण्डेय 
प्रिसिपल-सुदिष्टवावा डिग्री कालेज 
सुदिष्टपुरी, रानीगंज, बलिया 


परिषर्वामों मे माग लेनेवारे विद्वानों कौ नामावरी 


२०-- धी देवीप्रसाद मिध 
अनुसन्धानचछछात्र 
प्रयाग विश्वविद्याख्य, इराहोबाद 
२१० धर्मेन्द्र गोयल 
दशंन विभाग 
पंजाब विश्वविद्यालय, चण्डीगढ 
२२--डां ° नन्वकिक्लोर देवराज 
विजिर्दिग प्रोफेसर, दशन विभाग 
लखनऊ विश्वविद्यालय, लखनऊ 


२३-डं° नवजीवन रस्तोगी 
संस्कत विमाग 
लखनऊ विश्वविद्यालय, लखनऊ 


२४--डां ° नारायण शास्त्री द्राविड 
प्रो° एवं अध्यक्ष-दशंन विभाग 
नागपुर विश्वविद्याख्य, नागपूर 
२५--डं ° नीलकण्ठ वेहापाण्डे 
समाजशास्त्र विमाग 
कारी विद्यापीठ, वाराणसो 


२६-आचायं पं० पटराभिरामशास्त्री 
भू° पू° साहित्यविमागाध्यक्ष 
सम्पर्णानन्द संस्कृतविश्वविद्याख्य 
वाराणसी 
२७---डां ° प्रतापन्द्र 
दशंनविभाग 
सागर विश्वविद्यालय, सागर 
२८ श्री प्रमोद कुमार गुष 
नी २८।४७ सी-२ मोतीक्ञील 
मामूरगंज, वाराणसी 
२९--आचायं पं० बदरीनाथ शुक्ल 
भूतपूवं कुलपति 
सम्पूर्णानन्द संस्करृतविश्चविद्याख्य 
वाराणसी 


परिरसंवाद-र 


३०--डां० ब्रह्मदेवनारायण क्रमा 
प्राध्यापक, पालि विभाग 
सम्पूर्णानन्द संस्कृतविश्ववि्याखय 
वाराणसी 

३१ प्रो° बी° वी० किशन 
दशन विभाग 


आन्ध्र विश्वविद्यालय वाल्टेयर (आ शप्र ०) 


३२--डीं° महेन तिवारी 
प्रोफेसर एवं अध्यक्ष 
बौद्धविद्या अध्ययन विभागं 
दिल्छी विश्वविद्याख्य, दिल्ली 
३२--स्व० प्रो० मुकुटबिहारी लाल 
भू्‌० पू० अध्यक्ष राजनीतिशस्त्र 
का० हि० वि० वि०, वाराणसी 
३४--आचायं पं ० रघुनाथ र्मा 
भू० पू° वेदान्तविमागाध्यक्ष 
सम्पूर्णानन्द संस्कृतविश्वविष्याक्य 
बाराणसी 
३५--डं ° रघुनाथ गिरि 
प्रो° एवं अध्यक्ष-दशंन विमाग 
कारी विद्यापीठ, वाराणसी 
३६--डं० रमाकान्त त्रिपाठी 
इमेरिटस प्रोफेसर-दशंन विमाग 
का० हि° वि० वि०, वाराणसी 
३७--प्रो° रमाशङ्कर मिश्च 
दशन विभाग 
का० हि° वि० वि०, वाराणसी 
३८--भी रमेशचन्द्र तिवारी 
समाजशास्त्र विभाग 
काशी विद्यापीठ, वाराणसी 
३९--प्रो° राजाराम ज्ञास्त्री 
भू० पू० कुलपति 
कारी विद्यापीठ, वाराणसी 


दद 


४०--डं ° राजेन्द्र प्रसाद पाण्डेय 
धमंदरंनविभाग 
विश्वभारती विश्वविद्यालय 
यान्तिनिकेतन (प० बंगा) 

४ १--श्री राधेश्याम धर द्विवेदी 
तुखनात्मक धमं-दशंन 
सम्पूर्णानन्द संस्कृतविश्वविद्यालय, 
वाराणसी 

४२--डां° रामचन्द्र पाण्डेय 
प्रो° एवं अध्यक्ष-दशंन विभाग 
दिल्ली विश्वविद्यालय, दिल्ली 

४३--डां ०. रामशंकर त्रिपाठी 
संस्कृत महाविद्याक्य 
का० हि० वि० वि०, वाराणसी 

४४--श्री रामरांकर त्रिपाठी 
अध्यक्ष-बौद्धदशंन विमाग 
सं० सं° वि० वि०, वाराणसी 
४५---डां० रामशंकर भटाचायं 
३८।८ हौजकटरा, वाराणसी 
४६--डं ° रेवतीरभण पाण्डेय 
दरांन विभाग 
का० हि° वि० वि° वाराणसी 
४७--प्रो० लाल्मणि जोक्नी 
अध्यक्ष-धमंदशन संकाय 
पंजाबी विश्ववियाङय पटियाछा 


४८-जाचायं षं० विहवनाथ शास्त्री दातार 

प्राचीन राजल्लास््र एवं अथंश्चास्् 

सं° सं० विऽ विऽ, वाराणसी 
४९-डां० वी० कै० राय 

ए 67/74 ईश्वरगंगी, वाराणसी 
५०--डं ° वैद्नाथ सरस्वती 

फेलो आरद० सी ० आई०, 

संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसी 


५१-प्रो० श्ान्तिभिक्षु्षास्त्री 
शान्तिसदन, सरनलाज 
रक्कडबाजार सोलन, (हि° प्र) 


परिसंवाद-> 





भारतीय चिन्तन की परम्परा मेँ नवीन सभ्भाचनां 


५२-डां० संगमलाल पाण्डेय । 
प्रो° एवं अध्यक्ष दशंन विभाग 
प्रयाग विश्वविद्यालय, इलाहाबाद 
५२३--प्रो° समदोन्‌ रिन्योछे 
प्राचायं 


तिव्बती उच्चरिक्षासंस्थान सारनाथ, 
वाराणसी 
प४--डं० सिद्धेश्वर भटर 
रीडर, दशंनविभाग 
दिल्ली विश्वविद्यालय, दिल्ली 
५५--श्री सुधाकर दीक्षित 
प्राध्यापक, न्यायवज्ञेषिक विभाग 
सम्पूर्णानन्दसंस्कृेतविश्वविद्याङय वाराणसी 
५६--डां० सुनीति कुमार पाठक 
विश्वमारती विश्वविद्याख्य 
शान्तिनिकेतन, (प° बंगाल) 
५.७-- श्री सेम्पा ोजं 
रीडर-तिन्बती उच्च शिक्षासंस्थान 
सारनाथ, वाराणसी 
५८--स्व० आचायं हजारी प्रसाद द्विवेदी 
रवीन्द्रपुरी, बेकवरिया, वाराणसी 
५९--पं° सुब्रह्मण्य शास्त्री 
शङ्कुराचायंमठ 
हनुमानघाट, वाराणसी 
६०-डं ° हषंनारायण 
रीडर-दशंन विभाग 
नाथं इस्टनं हिल युनिवर्सीटी शिलांग, 
(मेघालय) 
६१-- डं ° हरिशंकर शुक्ल 
प्राध्यापक, पाल्िविमाग 
कारी हिन्द विश्वविद्यालय, वाराणसी 
६२- डां ° हरिलिकर {सिह 
दशंनविभाग 
मारण डो° एन० डी° जे० काठेज 
मुंगेर, (बिहार) 
६२३--पं० हेन्बार शास्त्री 
सांगवेद विद्यालय रामघाट, वाराणसी 
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सुसग्राह्याः 

समपूर्णानन्दसं स्कृतविश्चविद्यालयद्रारा प्रकाशिता महत्वपर्णा अनुसन्धानप्रबन्धाः 
१-अथवंवेदे शान्तपुषटिकर्माणि [वेदः] श्रीमत्या भायामालवीयया वैदिकवाड्‌मयस्यानु- 

शीलनं कृत्वा विरचितो विविधं रानुसन्धानिकनिष्कर्षेः समेधितोऽयं गवेषणाप्र बन्धः- ८-०० 
२-पाणिनीयब्याकरणे प्रमाणसमोक्षा [व्याकरणम्‌] श्रीमता रामप्रसादत्रिपाठिना 

विरचिता । दयं गवेषणाप्रधानस्तात्तिकंः, भथ च शास्त्रीयगमीरानुशीलनतध्यैः 

समेधिता-- २५.१५ 
३-प्रक्रियाकौमृदीविमहं [व्याकरणम्‌] डौ° आदयाप्रसादमिध्रेण लिखितः । श्रौराम- 

चन्द्राचायं विरचितां प्रक्रियाकौमुदीम्‌ उपजीव्यत्वेनाधारीकृत्य लेखकेन गवेषणा- 

पूणं बहुविधानुसन्धानिकनिष्कर्षा इह सन्तिवेशिताः-- ८-०० 
&-ग्रहर्गाणतरोर्मासा [ज्योतिषशास्त्रम्‌] डां° मुरारीलालशमंणा विरचिता । इहं 

मारतोयग्रहगणितस्य पाश्वाच्यग्रहगणितस्य च तुलाबोधकमनुशीलनं कृतं वतंते-- ५-५० 
५-सूयग्रहणम्‌ [ज्योतिषशास्त्रम्‌] डं° कृष्णचन्द्रद्विवेदिना विरचितम्‌ । इहास्मिनु 

प्रबन्धे सूयं प्रहणस्यार्वाचीनां पद्धतिमनुसृत्यानुसन्धानिकाः सिद्धान्ताः समृपन्यस्ताः- १२-०० 
६-प्राच्यभारतीयम्‌ ऋतुविज्ञानम्‌ [ऋतुविज्ञानशास्त्रम्‌] डं° धुनीरामत्रिपाठिना 

संरचितम्‌ । इहं लेखकेन विदृषाऽनुसन्धानिकं पय॑वेक्षणं कृतम्‌ ऋतुविज्ञानस्य-- १८-०० 
७-कातन्त्रभ्याकरणविमहां; [व्याकरणम्‌ | प्रबन्धरेखकेन ॐडं० जानकीप्रसादद्विवेदेन 


विदृषा भृशमत्र कातन्त्रीयाः शब्दशास्त्रीयाः पदार्था विभृशः-- ४०.०० 
८-पहाभाष्यनिगूढाकूतयः [व्याकरणम्‌] अनुसन्धानप्रबन्धोऽ्यं नूनम्‌ आनुसन्धानिक- 
फलभ्रुतिमिः समेधितो वतंते । रेखकः सम्पादकश्च डां ° देवस्वरूपमिश्रः-- २६-८० 


९-पुराणेतिहासयोः सांस्ययोगदहंनविमशषंः | दशं नशास्तरम्‌ | अनुसन्धानप्रबन्येऽस्मिनू 
केखकेन डँ° श्रीकृष्णमणित्रिपाठिना महता प्रयासेन पौराणिका महाभारतीयाश्च 
साख्ययोगपदार्था विवेचिताः-- ३२-८० 
१०-वञेषिकसिद्धान्तानां गणितोयपद्धत्या बिम [वंशोषिकदशं नम्‌ | गवेषणाप्रबन्धेऽस्मिनू 
वैशेषिकसिद्धान्तानां गणितीयसिद्धान्तमूककं विदलेषणं कृतं डं° नारायणगोपालेन- २४-६० 
१६-रैयाकरणानामन्येषान्च मतेन शब्बस्बरूपतच्छक्तिविचारः [व्याकरणशपस्त्रम्‌ | 
अनुशन्धान प्रबन्भोष्यं विदृषा डं काल्िकाप्रसादशुक्लमहोदयेन विरचितः । 
7बन्धेऽस्मि> २[ञ्दस्वरूपतच्छक्तिविषये गवेषणात्मकं विद्लेषणं जातभू-- २६-५० 
१२-धास्व< विज्ञानम्‌ ।च्ाकरणदास्वम्‌] गवेषणाप्रबन्धोऽयं बहुमाषाविज्ञेन गवेषणा- 
ममंजेन ड. मागीरः ्खादत्रिपाठिना विरचितः । प्रबन्धेऽस्मिनु धात्वथं विज्ञानानि 
प्रकामं षमृल्लसान्-- = ऋ ३१-०० 
१ ३-भारतीयकमंकाण्डस्वरू५ ष्ययनम्‌ [धमदास्तरम्‌| अनुसन्धान प्रबन्धोऽयं डं ° विन्ध्ये- 
श्वरीप्रसादत्रिपाठिना लिविततः । प्रबेवर्भस्मन्‌ कमंकाण्डस्य साङ्धोपा ङ्गविवेचनं 





विहितमस्ति-- २६-०० 
१४-श्राद्धविम्ंः [धमंशास्त्रम्‌ , गवेषणाप्रबन्धः-यं ड रणड ङ्करत्रिपाठिना विरचित 
श्राद्धविधिश्च भृशं विवेचितः-- प्रक 


पराप्तिस्थानम्‌--विक्रयविभागः, सम्पूर्णानन्दसंस्छृतविश्वविद्यालयः, कराणसं 










